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LA  REALIDAD  PROTESTANTE  EN  LA  AMERICA 
HISPANICA 

Por  Alberto  Rernbao 


Realidad  quiere  decir  existencia  efectiva  de  la  cosa,  modo  de 
presencia  capaz  de  captarse  con  los  sentidos  superficiales.  Realidad 
protestante  equivale  a presencia  prepotente,  en  los  veinte  pueblos  de 
estirpe  ibérica,  del  estilo  de  religión  concebido  a la  usanza  del  libre 
examen  y la  libertad  de  conciencia  de  la  Reíorma  religiosa  del  siglo 
XVI.  El  estilo  heterodoxo  se  ha  difundido  tanto  entre  esas  naciones 
que  ya  cabe  considerar  la  ambigüedad  del  término;  porque  heterodoxo 
predica  minoría;  y porque  a esta  hora  se  puede  defender  tesis  al 
efecto  de  que  en  más  de  un  país  del  tronco  hispánico,  el  protestantismo 
no  es  minoría...  aun  cuando  no  sea  mayoría.  Cabe  aun  examinar 
la  validez  del  concepto  de  ortodoxia  y de  la  noción  de  mayoría.  Hasta 
aquí  se  ha  pensado  de  la  religión  en  términos  de  nación  y estadística 
sin  tomar  en  cuenta  la  experiencia  espiritual  de  los  empadronados. 
A la  manera  de  la  fórmula  de  Augsburgo,  de  cuins  regio  eius  r eligió, 
se  ha  creído  que  tal  nacionalidad,  tal  religión. 

Así  en  la  teoría;  pero  en  la  práctica  se  tiene  el  caso  de  la  Repú- 
blica de  Chile  fuerte  de  unos  seis  millones  de  habitantes.  Las  estadís- 
ticas más  recientes,  de  fuente  ortodoxa  por  cierto,  apuntan  que  el 
11,36  por  ciento  de  la  población  chilena  es  evangélico;  por  el  otro 
lado,  la  pastoral  colectiva  del  Episcopado  chileno  de  1936  consignaba 
que  “en  un  cálculo  optimista,  apenas  el  10  por  ciento  de  la  población 
de  Chile  asiste  a Misa  en  los  domingos  y días  festivos.  . .”  Ante  estos 
dos  cálculos  queda  sin  clasificar  la  religión  del  79  por  ciento  restante 
de  esa  población.  Queda  asimismo  por  establecer  la  diferencia  que 
haya,  si  la  hay,  entre  religión  practicada  y religión  nominal.  Hay  una 
estadística  que  consiste  en  sumar  cifras  y otra  que  se  limita  a aceptar 
nociones  recibidas,  como  la  de  que  un  país  hispánico  es  de  religión 
católicorromana,  por  hispánico.  La  creencia  opuesta,  en  un  sumar 
tradicional,  sería  de  que  Estados  Unidos  del  Norte  es  un  país  de  reli- 
gión reformada  o protestante;  pero  como  es  tierra  donde  abundan 
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las  máquinas  de  sumar,  aquí  se  dice  que  entre  sus  170  millones  y 
más  de  habitantes  hay  00  millones  de  protestantes,  30  millones  de 
católicorromanos  y 5 millones  de  judíos,  con  lo  que  quedan  sin  clasi- 
ficar unos  40  que  a todas  vistas  no  practican  religión  alguna.  En  lo 
que  hace  a Chile,  quien  definiera  religión  por  “religión  practicada” 
diría  que  la  patria  de  O’Higgins  es  de  religión  reformada. 

Consideraciones  de  esta  suerte  se  vienen  a la  punta  de  la  pluma 
al  leer  “Génesis  y etapas  de  la  penetración  protestante  en  Iberoamé- 
rica” por  el  doctor  Prudencio  Damboriena,  S.  J.  en  el  número  de 
agosto  de  1956  de  Cuadernos  Hispanoamericanos  de  Madrid.  Génesis 
y etapas  sugieren  movimiento  de  invasión  dirigido  de  afuera,  contra 
el  cual  se  convoca  a tomar  medidas  de  defensa;  pero  la  figura  se 
desmorona  porque  en  la  presencia  del  protestantismo  en  estas  tierras, 
no  hay  movimiento  desde  afuera,  sino  que  creación  desde  adentro 
y brote  proveniente  del  subsuelo.  Es  como  decir  que  admitiendo  lo 
que  de  penetración  haya  habido  en  lo  histórico,  hoy  con  hoy  el  pro- 
testantismo es  promoción  criolla.  La  religión  reformada  de  Iberoamé- 
rica es  producto  del  suelo  nacional  en  cada  país.  Si  por  penetración 
se  entiende  la  siembra  de  la  simiente,  santo  y bueno;  pero  en  el  mo- 
mento actual  estamos  con  la  cura  y extensión  del  huerto  que  en  más 
de  un  país  alcanza  ya  proporciones  de  bosque.  El  autor  citado  nos 
dirá  que:  “Naturalmente,  se  debe  empezar  tomando  en  cuenta  la 
silenciosa  pero  tenaz  labor  preparatoria  de  las  sociedades  misioneras 
a lo  largo  de  un  siglo  de  expansión.  Mientras  los  católicos  nos  dor- 
míamos sobre  nuestros  laureles  y despreciábamos  la  hondura  de  sus 
intentos  de  penetración,  ellos  fueron  preparando  sus  instrumentos, 
infiltrándose  en  ciertas  capas  sociales  y haciéndose  indispensables 
en  terrenos  tan  delicados  como  el  de  la  educación...  Al  despertar 
caemos  en  cuenta  —a  veces  demasiado  tarde—  de  que  los  tenemos  muy 
metidos  en  nuestra  casa”  (página  21).  El  autor,  que  escribe  desde  la 
Universidad  Gregoriana  en  Roma,  no  toma  en  cuenta  la  nacionalidad 
ni  el  idioma  de  los  intrusos,  que  son  en  efecto  hijos  del  suelo,  en 
número  de  unos  cinco  millones  de  creyentes  que  le  han  crecido  a la 
religión  reformada  durante  la  siesta  de  cien  años  del  doctor  Dambo- 
riena. La  Nación  evangélica  de  estirpe  ibérica  anda  ya  en  promociones 
evangelísticas  de  tercera  generación.  El  protestante  iberoamericano 
puede  hablar  ya  de  “la  religión  de  sus  padres,  y de  sus  abuelos”.  La 
nación  evangélica  presente  en  todas  y cada  una  de  las  “ínclitas  razas 
ubérrimas,  sangre  de  Hispania  fecunda ..."  del  hermano  Rubén,  repre- 
senta un  hecho  sociológico  más  bien  que  teológico,  como  se  procede 
a indicar. 
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En  plano  de  sociología,  la  primera  mitad  del  siglo  veinte  se  distingue 
ya  por  dos  hechos  simultáneos  que  demuestran  el  principio  antropoló- 
gico de  que  los  pueblos  cambian  de  estilo  de  vida  y de  estilo  de  religión. 
Por  lo  que  hace  a cambio  de  estilo  de  vida,  el  caso  particular  se  encuen- 
tra apuntado  por  la  contemporánea  Margaret  Mead  en  su  libro  reciente 
New  Lives  for  Oíd  (New  York.  Morrow.  1956)  en  torno  al  salto  de 
milenios  dado  por  la  tribu  de  los  Manus  en  el  curso  de  veinticinco 
años,  del  salvajismo  más  primitivo  posible  a la  modernidad  del  modo 
de  vida  de  las  tropas  norteamericanas  destacadas  en  las  islas  de  la 
Polinesia  durante  la  Segunda  Guerra.  Hacia  1953,  los  Manus  semides- 
nudos  habían  dejado  sus  viviendas  lacustres,  sobre  pilotes,  y descendido 
a la  playa  a meterse  jornaleros  con  el  ejército  de  E.  U.,  y a vestirse,  y 
a civilizarse  al  grado  de  practicar  cierta  democracia  en  forma  de  cabildos 
abiertos,  etc.,  etc.  Es  a saber,  que  el  cambio  de  vida  económico  y social, 
ceteris  paribus,  no  es  tan  difícil  como  se  cree. 

Igual  valdrá  el  principio  en  lo  del  cambio  de  estilo  religioso.  Los 
pueblos  cambian  de  religión,  cuando  la  nueva  que  les  ofrecen  los  “pe- 
netradores” —es  decir,  misioneros  a la  usanza  del  Pablo  aquél  que 
atravesó  el  Helesponto  un  día  en  sus  ansias  divinas  de  penetrar  a Mace- 
donia,  y a Roma,  y al  mundo  entero,  en  buena  sazón.  En  la  India  del 
emperador  Asoka  el  pueblo  acepta  el  budismo  tenido  por  herejía  por 
la  religión  establecida.  En  la  América  nuestra,  las  naciones  precolom- 
binas —mayas  y aztecas,  quechuas  y aymaras—  adoptan  el  cristianismo 
de  los  misioneros  hispánicos.  En  el  siglo  veinte,  el  fenómeno  sociológico 
cimero  se  tiene  en  el  cambio  de  estilo  de  religión  registrado  en  el  curso 
de  una  o dos  generaciones  en  los  países  ibéricos.  El  caso  ingente  es 
el  del  Brasil,  por  su  volumen,  por  la  presencia  de  no  menos  de  tres 
millones  de  gente  del  nuevo  estilo  que  están  ahí  para  ser  vistas  y 
contadas  en  sus  grandes  manifestaciones,  como  que  el  culto  a la  usanza 
evangélica  en  toda  ciudad  grande  del  Brasil  es  en  efecto  una  demostra- 
ción de  fuerza  numérica,  y de  potencia  espiritual.  El  hecho  es  motivo 
de  asombro  entre  los  antropólogos  y uno  de  ellos  lo  hace  tema  de  su 
tesis  doctoral  en  la  Sorbona  de  Francia,  para  explicar  las  causas,  razones, 
motivos  y circunstancias  del  cambio.  . . Mas  he  aquí  que  el  caso  del 
Brasil  no  es  único;  he  aquí  que  esos  tres  millones  de  gente  del  nuevo 
estilo  religioso  representa  nada  más  de  un  6 por  ciento  de  la  población 
total  del  país,  mientras  que  en  Chile  la  proporción  es  de  11,8  por  ciento. 
En  Cuba  la  población  de  unos  seis  millones  contiene  360.000  evangélicos, 
o sea  un  6 por  ciento,  de  acuerdo  con  el  estudio  llevado  a cabo  por  el 
instituto  de  acción  católica  de  la  Universidad  de  la  Habana  (1955). 
En  el  mismo  orden  y en  torno  a cifras  semejantes  cabría  hablar  del 
nacimiento  del  nuevo  estilo  en  la  República  Argentina,  México,  Perú, 
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etc.,  pero  el  caso  cumbre  en  cuanto  a total  es  el  del  Brasil,  y en  cuanto 
a proporción,  el  de  Chile.  . . 

El  hecho  comprobable  y comprobado  es  que  hay  una  América 
hispánica  de  religión  reformada;  que  el  protestantismo  en  estas  partes 
no  es  producto  importado  sino  que  floración  autóctona;  que  hay  aquí 
una  comunidad  nacional  coincidente  con  una  Iglesia  evangélica. 
Iglesia  evangélica  vale  por  la  pluralidad  de  grupos  religiosos  protes- 
tantes que  a mediados  de  siglo  se  ven  constituidos  por  gente  hispánica 
y dirigidos  por  un  ministerio  terrígena  en  su  inmensa  mayoría,  como 
se  puede  comprobar  a la  luz  de  los  directorios  de  obreros  de  las  diversas 
confesiones.  Lo  que  es  más,  Iglesia  como  la  tal  se  encuentra  en  su  edad 
de  allende  la  pubertad,  empinándose  ya  a elaborar  su  propia  teología, 
para  asombro  del  protestantismo  de  afuera  que  de  repente  se  da  cuenta 
de  que  en  la  América  Latina  aparecen  los  brotes  de  la  ansiada  ecumenía, 
y vaya  cjue  de  tinte  apostólico,  donde  la  unidad  en  Cristo  se  busca 
y se  alcanza  no  ya  en  las  discusiones  de  los  consistorios  sino  que  en 
la  línea  de  combate  y avance,  en  la  frontera  de  encuentro  con  el  mundo 
secular,  donde  cada  soldado  de  la  línea  se  torna  comandante  de  acuerdo 
con  el  criterio  protestante  de  “cada  creyente  un  militante”.  La  situa- 
ción, que  se  aclara  dondequiera  hay  asamblea,  convención,  retiro  o 
“instituto  de  pastores”,  clama  por  la  redilinición  aun  del  concepto  de 
misionero  y misión,  porque  el  misionero  se  evapora  en  cuanto  profe- 
sional donde  la  doctrina  del  sacerdocio  universal  de  los  creyentes  deja 
de  ser  teoría  y se  convierte  en  práctica,  donde  los  laicos  toman  a pechos 
personales  el  dictado  de  Pedro,  de  que  son  de  verdad,  tropa  de  Cristo, 
en  batalla  desplegada:  “Mas  vosotros  sois  linaje  escogido,  real  sacerdo- 
cio, gente  santa,  pueblo  adquirido,  para  que  anunciéis  las  virtudes 
de  aquél  que  os  ha  llamado  de  las  tinieblas  a su  luz  admirable...” 

De  donde  que  la  nación  evangélica  de  América  Hispánica  funcione 
a la  presente  de  inmensa  y poderosa  sociedad  apostólica,  en  cuyo  seno> 
los  “penetradores”  de  Britania  y Estados  Unidos  la  hacen  más  bien  de 
delegados  fraternales  de  las  Iglesias,  más  hermanas  que  madres,  del 
exterior.  Sociedad  apostólica  quiere  decir  grupo  en  marcha,  que  se 
antoja  de  “entrada”  de  Adelantados  del  siglo  XVI,  bajo  multitud  de 
pendones  —porque  son  protestantes  abogados  del  libre  examen  y la  libre 
interpretación—,  pero  luciendo  todos  ellos  el  nombre  común  del  Cristo 
uno,  en  quien  todas  las  diferencias  dialécticas  se  disuelven  en  koinonía 
celestial.  Aun  cuando  el  juicio  parezca  aventurado,  cabe  decir  que  el 
concepto  ecuménico  que  a la  presente  brota  en  el  mundo  hispánico 
está  destinado  a ejercer  influencia  teológica  aun  en  el  protestantismo 
de  Europa  y los  Estados  Unidos,  porque  en  él  se  tiene  la  fórmula  de  la 
unidad  en  la  acción...  con  la  unidad  que  desciende  de  arriba,  pues 
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que  el  cansina  es  caricia  de  gracia,  y con  la  acción  que  va  de  todos  los 
agraciados-  Hace  cien  años,  la  idea  de  “misiones”  era  de  “penetrar”, 
de  ir  a tierras  lejanísimas,  en  era  de  romanticismo  al  modo  de  Lamar- 
tine y Chateaubriand,  y de  los  primeros  enviados  de  la  junta  de  Boston 
— Junta  Americana  de  Comisionados  pro  Misiones  Extranjeras—,  que 
se  fueron  a la  India  en  busca  de  almas  que  salvar. 

Hoy  con  hoy,  la  noción  se  sublima  y se  torna  nacional,  porque  la 
paganía  está  a la  vuelta  de  la  esquina  y aun  a la  otra  puerta  del  misio- 
nero en  potencia.  De  tal  suerte  se  disuelve  la  tradicional  dicotomía  de 
pastor  y feligreses,  de  jerarquía  y congregación.  Así  es  posible  la  “Iglesia 
militante”  de  la  retórica  que  de  repente  se  transforma  en  causa  eficiente 
de  la  acción  social.  La  iglesia  invisible  se  torna  visible,  y se  manifiesta 
en  los  templos,  y en  los  auditorios  municipales,  y en  los  estadios  atléti- 
cos, y en  las  escalinatas  de  los  capitolios,  como  en  el  de  San  Juan  Bau- 
tista de  Puerto  Rico,  en  el  domingo  de  Resurrección  (1956),  con  Juan 
A.  Mackay  de  orador  sagrado,  llevado  ex  profeso  de  Princeton,  por 
sus  méritos  de  hispánico,  discípulo  de  Unamuno  él.  O si  no,  cada 
veintiuno  de  marzo  en  el  Hemiciclo  del  Benemérito  Juárez  en  el  centro 
de  la  ciudad  de  México  donde  el  departamento  de  Policía  cuenta  mul- 
titudes de  treinta  mil  protestantes  y más...  O en  la  Iglesia  Bautista 
del  barrio  de  El  Sueño  de  Santiago  de  Cuba  donde  el  año  pasado  el 
pastor  Agustín  González  Seisdedos  se  apresta  a recibir  doscientos  dele- 
gados y se  encuentra  con  que  han  llegado  dos  mil.  . . Et  sic  de  ceteris. 

Lo  que  es  más,  el  aspecto  multitudinario  de  la  presencia  protestante 
tiene  también  su  cara  personal.  Años  atrás  en  cierto  poblado  de  la 
sierra  de  Puebla  mexicana,  día  de  domingo  y a la  hora  del  mercado, 
la  policía  local  arresta  a tres  individuos  que  están  “trastornando  el 
orden  público”...  Son  cuatro  muleros  —como  los  de  la  copla  inmor- 
tal— que  lian  juntado  corro  mientras  uno  de  ellos  se  empina  por  encima 
de  sus  pocas  letras  para  “dar  su  testimonio”,  que  vale  por  predicar  el 
Evangelio.  . . A la  cárcel  van  a dar  por  hacer  reunión  pública  sin 
licencia  municipal.  De  la  ciudad  de  Puebla  llega  el  ministro  reformado 
a los  acorrer,  porque  se  dicen  “bautistas”,  y los  interroga  en  cuanto  a 
su  denominación,  y le  contestan  que  no  son  de  ninguna;  que  nadie 
los  convirtió;  que  se  convirtieron  solos;  que  el  letrado  le  había  compra- 
do un  Nuevo  Testamento  a colportor  humilde  y desconocido.  Y que 
leyendo  se  convirtió  el  lector.  . . Es  que  en  dondequiera  que  la  Iglesia 
está;  en  marcha  “ el  santo  Espíritu  desciende”,  cuando  mana  de  las 
páginas  de  la  Escritura  Sagrada,  como  que  la  Biblia  es  de  verdad  modo 
de  sacramento  dispensador  del  Verbo  de  vida. 

De  tal  manera,  todas  las  denominaciones  —así  las  grandes  como  las 
pequeñas:  así  el  esfuerzo  organizado  como  la  acción  esporádica—  han 
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enraizado  en  nuestras  tierras.  Con  todo,  el  caso  de  Chile  se  ha  de  des- 
cribir, por  ser  el  país  más  protestante  de  los  veinte  mencionados,  y 
porque  los  datos  que  siguen  son  del  estimable  sacerdote  católicorro- 
mano,  Ignacio  Vergara,  S.  }.,  quien  los  ha  recogido  de  fuentes  evan- 
gélicas con  perseverancia  digna  de  aplauso  y con  objetividad  que  merece 
bien  de  todo  amante  de  hacer  honor  a quien  honor  merece.  El  padre 
Vergara  lo  cuenta  todo  en  su  artículo  “Avance  de  los  evangélicos  en 
Chile”,  enviado  acá  por  nuestro  Pedro  Zóttele  y que  se  cita  aquí  con 
permiso  del  director  de  Mensaje ,*  Padre  José  Aldunate  Lyon,  de  la 
misma  Compañía  de  Jesús.  Nos  dirá  el  doctor  Vergara  que  el  creci- 
miento del  protestantismo  en  Chile  “es  un  fenómeno  digno  de  admira- 
ción”, pues  a su  saber  hay  en  la  república  austral  681.770  evangélicos,  o 
sea  un  11.36  por  ciento  de  su  población.  La  principal  de  las  denomina- 
ciones heterodoxas  mayores  tiene  ahí  1.400  lugares  de  predicación;  la 
menor,  unos  seiscientos. 

Nuestro  autor  asevera  que  cada  evangélico  ahí  es  militante  conven- 
cido, que  en  Chile  el  protestantismo  ha  crecido  porque  es  “una  fuerza 
más  bien  espiritual,  alimentada  por  una  mística  popular  probada  por 
el  sacrificio  y animada  por  una  ansia  sincera  de  Dios  y de  Cristo.  . 
Dirá  más,  que  “Cada  uno  de  estos  militantes  convencidos  vive  en  un  am- 
biente social;  es  tal  vez  un  jefe  de  hogar,  o es  uno  de  los  hermanos  mayo- 
res de  una  familia,  que  paulatinamente  va  comunicando  las  propias  ideas 
en  conversaciones,  lecturas,  actitudes,  las  cuales  van  haciendo  mella  in- 
sensiblemente, sobre  todo  en  personas  religiosamente  indiferentes,  vacías 
o tambaleantes.  Tengamos  presente  que  el  moviminto  “pentecostal”  ya 
cuenta  con  miembros  de  la  tercera  generación  de  chilenos  que  lo  ini- 
ciaron. Además,  ese  militante  influirá  entre  sus  vecinos  de  barrio  —todos 
sabemos  que  en  ambientes  de  gente  modesta  el  hogar  es  algo  abierto  y 
la  vida  social  se  realiza  en  la  calle—,  entre  los  socios  del  comité,  del 
equipo  de  fútbol,  o entre  los  compañeros  de  trabajo.  Hemos  visto  el 
celo  con  que  un  “evangélico”  propaga  sus  creencias  a veces  con  sacri- 
ficios heroicos.  Habría  que  añadir  las  predicaciones  callejeras,  las  “giras 
misioneras”  y “misiones  de  evangelización”  en  otros  barrios  y en  los 
campos  o pueblos  de  la  campaña.  Esto  supuesto  y aventurándonos  ya  en 
el  terreno  de  las  conjeturas,  ¿será  exagerado  pensar  que  cada  militante 
podrá  influir  orientándolas  seriamente  hacia  su  credo,  sobre  siete  per- 
sonas por  término  medio?.  . 

Hasta  aquí  el  Padre  Vergara;  pero  como  nobleza  obliga  y se  pudiera 
crear  la  impresión  de  que  el  analista  estuviera  exaltando  una  obra  que 
mina  de  plano  los  cimientos  de  su  propia  creencia,  cabe  añadir  una  de 
* Mensaje.  Número  41.  Agosto  de  1955.  Santiago  de  Chile. 
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sus  conclusiones  y el  motivo  de  su  análisis.  Nos  dirá:  “Ojalá  que  este 
ensayo  de  estadística  nos  haga  abrir  los  ojos  sobre  una  realidad  que 
avanza:  la  división  más  profunda  que  puede  haber  en  un  país  es  la  divi- 
sión de  credo.1  Esta  diversidad  de  ideas  religiosas.  . . va  desorientando 
cada  día  más  al  pueblo  sencillo.  Aun  hoy  día  hay  muchos  que  siguen 
pensando  que  no  hay  que  tomar  en  cuenta  a los  “evangélicos”  y a su 
movimiento,  porque  son  “gente  ignorante”...;  tal  vez,  pero  se  ha 
empeñado  en  un  movimiento  que  no  es  un  puro  formulismo  externo  de 
gente  que  predica  en  las  esquinas  sin  saber  lo  que  dice  o porque  les 
pagan,  o que  hacen  desfiles  de  muchas  cuadras  porque  se  reúnen  de  varias 
partes  con  gran  esfuerzo  para  impresionar.  “El  fuego  ya  agarró  en  el 
pajar.  . me  decía  hace  poco  un  obrero  que  gasta  todo  el  tiempo  que 
le  queda  después  de  su  trabajo  abrumador  en  “la  Obra  del  Señor”. 
Espero  tener  pronto  la  oportunidad  de  estudiar  este  aspecto  interno  del 
protestantismo  chileno,  que  podrá  ser  una  respuesta  a lo  que  tantos 
se  preguntan:  ¿por  qué  tantas  personas  se  entregan  tan  enteramente  al 
movimiento?” 

El  espacio  disponible  no  permite  mencionar  sendos  aspectos  del 
crecimiento  protestante  en  todos  y cada  uno  de  los  países  de  la  gran 
anfictionía  cultural.  Por  lo  que  hace  al  Brasil  que  en  lo  numérico 
monta  más  que  ios  demás,  se  querría  remitir  al  lector  al  discurso  del 
evangélico  Rui  Ramos,  pronunciado  en  la  Cámara  de  Diputados  de 
Río  de  Janeiro  el  14  de  junio  de  1954  en  contestación  al  ataque  diri- 
gido a la  religión  reformada  en  la  misma  Asamblea  por  el  diputado 
Monseñor  Arruda  Cámara.  El  discurso  del  diputado  Ramos  se  intitula 
“A  Influéncia  do  Evangelisnro  na  Evolucño  do  Brasil”  y contiene  íntegro 
el  “Manifestó  do  Evangelismo  Brasileiro  á Nacáo”,  dirigido  al  pueblo 
brasileño  por  la  Confederación  Evangélica  del  Brasil.  Sobre  tal  base, 
el  diputado  evangélico  hace  crónica  y relación  de  los  efectos  culturales 
y morales  de  la  religión  reformada  en  el  gran  país  lusitano.  El  nuevo 
estilo  religioso,  ahí  como  en  todas  partes,  se  alza  como  pendón  de  los 
principios  eternos  que  hasta  el  día  de  hoy  mantienen  la  libertad  indi- 
vidual y le  sirven  de  guía  a la  democracia  política.  En  primer  término 
el  principio  de  la  libertad  de  consciencia  con  su  corolario  ineludible 
de  libertad  de  cultos,  y su  escolio  insubstituible  del  derecho  de  expresión 


1 Sin  duda  que  este  principio  falla  en  los  Estados  Unidos,  país  de  muchos 
credos  religiosos,  que  en  lo  que  toca  a unidad  nacional  ostentan  una  que  parece 
sin  segundo,  principalmente  en  tiempos  de  guerra,  en  que  los  norteamericanos 
palpitan  unánimes  y donde  las  fuerzas  armadas  tienen  capillas  convertibles  que 
lo  mismo  sirven  para  el  culto  protestante,  que  para  el  católico,  que  para  el  hebreo. 
El  hecho  es  que  la  unidad  nacional  no  tiene  cosa  que  ver  con  la  uniformidad 
religiosa . . . 
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que  toda  religión  requiere  si  tan  solo  para  sobrevivir.  Nos  diría  Rui 
Ramos  que  “El  fin  principal  de  la  Iglesia  de  Cristo  es  la  conversión 
de  los  pecadores  por  la  predicación  del  Evangelio  con  respecto  a lo 
cual  Nuestro  Señor  se  expresó  claramente  en  su  oración  intercesoria, 
“Como  tú  me  enviaste  al  mundo,  también  los  he  enviado  (a  ellos)  al 
mundo”  (Juan  17:  18).  . . Las  iglesias  evangélicas  no  se  inmiscuyen  en 
las  cuestiones  políticas,  pero  en  plano  elevado  le  ponen  el  acento  a los 
aspectos  espirituales  altos  y sublimes,  como  base  y fundamento  de  la 
solución  de  todos  los  problemas  humanos...  La  solución  que  aporta- 
mos ante  el  problema  del  gobierno  es  la  armonía  entre  el  orden  y la 
libertad:  ningún  absolutismo,  ninguna  demagogia...  En  el  respeto  y 
el  apoyo  a las  autoridades  constituidas  se  tiene  la  aportación  del  pro- 
testantismo a la  formación  de  la  nacionalidad...  Patriotismo  quiere 
decir  el  sentimiento  de  amor  hacia  la  Patria:  regocijo  y alegría  ante  su 
prosperidad;  tristeza  y pesar  ante  sus  pecados,  ante  sus  ruinas  morales, 
espirituales  y materiales...”,  etc. 

Esto  en  cuanto  a principios;  en  cuanto  a realizaciones,  el  discurso 
es  nómina  y catálogo  de  las  enormes  realizaciones  de  incontables  evan- 
gélicos que  en  forma  palpable  han  hecho  patria  brasileña.  No  hay 
donde  mencionar  la  pléyade  de  maestros  del  estilo  religioso  reformado 
que  han  dejado  su  impronta  en  los  anales  de  la  historia  patria:  autores 
de  libros  de  texto  como  Verissimo  de  Souza,  Eduardo  Carlos  Pereira, 
Julio  Ribeiro,  Otoniel  Motta,  Jerónimo  Gueiros,  Vicente  Themudo 
Lessa,  Derli  de  Acevedo  Chaves,  Antonio  Trajano,  José  Carlos  Rodrí- 
guez, José  de  Miranda  Pinto,  etc.,  etc.  Pero  sí  cabe  aquí  la  cita  que 
el  orador  hace  de  la  gran  obra  La  cultura  brasileña,  traducida  al 
inglés  bajo  título  de  Culture  in  Brasil,  del  eminente  profesor  Fer- 
nando de  Azevedo,  donde  se  recalca  la  contribución  evangélica  en  la 
formación  de  la  cultura  nacional.  Nos  dirá  el  sociólogo:  “Las  escuelas 
americanas  (de  Estados  Unidos)  introducidas  al  país  en  los  comienzos 
de  la  República  y en  una  época  en  que  la  instrucción  en  el  país  se 
encontraba  todavía  en  grande  atraso,  contribuyeron  notablemente  en 
Sao  Paulo,  no  sólo  por  concepto  del  cambio  de  los  métodos,  sino  que 
también  en  la  intensificación  de  la  enseñanza1.  Fundan  los  protestantes 
colegios  como  el  Mackenzie  en  Sao  Paulo,  el  Instituto  Granberry  en 
Juiz  de  Fora,  el  Instituto  Gammon  en  Labras,  Minas  Gerais,  y los 
Gimnasios  Evangélicos  (secundarias)  en  Bahía  y Pernambuco;  estimulan 

1 Por  aquí  anda  la  observación  del  Padre  Damboriena  al  efecto  de  que  los 
misioneros  del  exterior  “se  infiltraron  en  ciertas  capas  sociales  y se  hicieron  indis- 
pensables en  terrenos  tan  delicados  como  el  de  la  educación  mientras  la 

Iglesia  establecida  dormía... 
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boran  eficazmente  en  la  difusión  de  la  enseñanza  popular  por  medio 
de  su  sistema  de  Escuelas  Dominicales...”  (página  143). 

Ahora  bien,  y de  otra  fuente,  del  informe  de  la  Conferencia  Nacio- 
nal del  Episcopado  Brasileño,  citado  por  el  Padre  Vergara,  se  des- 
prende que  en  el  año  de  1930,  la  proporción  de  evangélicos  brasileños 
era  de  1,31  por  ciento  del  total;  en  1940,  el  porcentaje  había  subido 
a 2,61  por  ciento,  y en  1950,  a 3,3  por  ciento.  Queda  por  ver  la  propor- 
ción que  aparezca  en  el  censo  de  1960.  En  el  año  de  1950  la  población 
de  Brasil  pasaba  ya  de  50  millones;  por  tanto  un  3,3  por  ciento  equivale 
a no  menos  de  1.650.000,  cifra  obsoleta  ya  a la  luz  de  más  recientes 
cómputos.  Sea  como  fuere,  ya  en  1930  el  Episcopado  Brasileño  califi- 
caba tal  crecimiento  de  “alarmante”  y de  “fuera  de  proporción”. 

Un  contemporáneo  argentino  se  aproxima  al  “problema  protes- 
tante” desde  ángulo  distinto,  pues  se  refiere  al  protestantismo  como 
lección  de  metodología  para  sentar  que  “la  pedagogía  católica  no  acon- 
seja “defenderse”,  ni  “refutar”  al  protestantismo,  sino  superarlo”,  por- 
que ‘El  protestantismo  ha  de  ser  superado  en  sus  métodos,  que  consti- 
tuyen la  razón  de  su  eficacia  proselitista.  Menos  cuidadoso  de  la  “verdad” 
que  predica  —sobre  todo  en  tierras  de  la  América  española—  que  de 
los  hombres  a quienes  se  dirige,  sabe  adecuar  el  contenido  de  su  Mensaje 
evangélico  a la  problemática  del  ser  humano;  y,  conociendo  las  nece- 
sidades que  acucian  al  hombre  concreto  de  esta  hora  y esta  tierra,  sabe 
ofrecerle  una  “revelación”  que  lo  eleve  sobre  la  esclavizante  materia- 
iidad  de  la  existencia  cotidiana,  un  plan  de  moralización  elemental 
de  la  vida,  un  ambiente  acogedor  por  lo  cálidamente  fraterno  y por  la 
sensación  inmediata  de  pertenencia  común  y de  participación  personal 
en  las  ceremonias  culturales,  y un  programa  de  conquistas  apostólicas 
estimulante  y comprometedor...  Mientras  que  nuestro  pueblo  —esa 
masa  inmensa  que  está  bautizada  y en  los  censos  se  proclamaría  católica, 
pero  vive  alejada  de  la  Iglesia,  fácil  presa  de  cualquier  “apóstol”  de 
doctrinas  vivas  y palpitantes—  no  halle  en  el  catolicismo  lo  que  halla 
en  el  protestantismo,  no  hablemos  de  defensas,  ni  de  refutaciones  y 
ataques,  ni  cedamos  a la  tentación  de  acudir  a los  poderes  públicos 
para  que  impidan  el  avance  de  las  sectas...”1. 

Quedarán  sin  análisis  otras  caras  del  polifacético  problema,  como 
la  de  la  penetración  protestante  de  “ciertas  capas  sociales”.  Ha  habido 
la  literatura  didáctica  que  se  enriquece  con  obras  de  primer  orden 
en  su  tiempo,  como  las  gramáticas  de  Julio  Ribeiro,  y de  Eduardo 
Carlos  Pereira,  y las  aritméticas  y álgebras  de  Antonio  Trajano,  y las 
obras  de  Otoniel  Motta  y los  libros  de  lectura  de  Erasmo  Braga.  C.ola- 

1 Victorio  M.  Bonamín:  El  protestantismo,  lección  ele  metodología,  en  “Didas- 
calia”,  Rosario,  Argentina.  No  6,  Agosto  1956.  pp.  338-339. 
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más  que  esto:  el  protestantismo  ha  creado  su  propia  capa  social  en 
casi  todos  los  países:  en  la  industria  y el  comercio,  en  las  profesiones, 
en  las  universidades,  en  la  educación  primaria  y secundaria,  en  el  ejér- 
cito, en  la  política,  etc.  La  lista  mencionada  por  el  diputado  Rui  Ramos 
tiene  su  equivalente  dondequiera.  Dígalo  si  no  el  ex  presidente  del 
Brasil,  Juan  Café  Filho,  graduado  del  Colegio  Mackenzie;  dígalo  el 
actual  presidente  de  Bolivia,  Hernán  Siles  Suazo,  con  sus  ministros 
Víctor  Andrade,  Juan  Lechín,  etc.,  graduados  todos  ellos  del  “Instituto 
Americano”  de  la  Paz;  dígalo  el  antiguo  embajador  de  México  en  el 
Perú,  Moisés  Sáenz,  apóstol  de  la  educación  indígena  en  su  tierra  y en 
la  ajena,  graduado  del  Instituto  Presbiteriano  de  Coyoacán;  dígalo 
la  vida  pública  en  la  República  de  Cuba  dirigida  en  muchos  de  sus 
sectores  por  egresados  de  los  colegios  protestantes  de  “La  Progresiva”, 
en  Cárdenas,  el  “Candler”  en  La  Habana,  el  de  la  Iglesia  Episcopal 
en  Guantánamo,  los  de  la  Iglesia  Bautista  en  “El  Cristo”,  etc.,  etc. 
Dígalo  el  Colegio  Ward  de  Buenos  Aires,  y el  de  Santiago,  y el  de  Lima, 
el  de  Bogotá,  el  de  Barranquilla . . . 

Para  terminar  se  tiene  que  traer  a cuenta  un  hecho  que  no  se  men- 
ciona con  el  acento  debido  y que  es  la  extensión  del  mundo  de  habla 
española  dentro  de  los  Estados  Unidos  de  América,  donde  a la  vista 
del  empadronamiento  federal  de  1950  hay  más  de  tres  millones  de 
hispanoparlantes,  en  su  mayoría  mexicanos,  en  los  pagos  surocciden- 
tales  del  país,  rumbo  de  Texas,  Arizona  y el  alto  California;  airrén  de 
750.000  puertorriqueños  en  el  área  metropolitana  de  Nueva  York.  En 
estas  regiones  y entre  esta  gente  ha  nacido  también  la  nación  evangé- 
lica. Al  norte  del  Río  Grande  que  marca  la  frontera  con  América 
Hispánica  hay  congregaciones  de  habla  castellana  en  números  sorpren- 
dentes. Por  ejemplo,  en  el  estado  de  Texas  la  Conferencia  hispanoame- 
ricana de  la  Iglesia  metodista  cuenta  con  no  menos  de  11 .000  miembros 
en  plena  comunión,  y cifras  semejantes  se  podrían  citar  acerca  de  las 
demás  denominaciones  establecidas  ahí:  presbiteriana,  bautista,  dis- 
cípulos, pentecostales,  peregrinos,  nazarenos,  etc.  En  la  ciudad  de  Nueva 
York,  a la  luz  de  un  censo  levantado  hace  dos  años  por  la  Sociedad 
Misionera  de  la  ciudad,  hay  más  de  doscientas  congregaciones  bien 
organizadas,  muchas  de  ellas  con  templos  propios,  como  la  Iglesia 
Bautista  de  Brooklyn  fuerte  de  trescientos  miembros  en  plena  comunión 
y que  se  precia  de  contar  con  veinte  laicos  capaces  de  predicar  un 
sermón  a cualquier  hora  y en  cualquier  lugar.  Como  índice  revelador 
del  tamaño  de  la  gente  reformada  en  la  Isla  de  Puerto  Rico  se  tiene 
la  encuesta  de  las  compañías  de  aviación  entre  los  jornaleros  que  llegan 
a Nueva  York  durante  la  temporada  de  las  cosechas.  En  los  cuestiona- 
rios llenados  por  los  migrantes  se  puso  la  cuestión  de  fe  religiosa  y el 
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resultado  íué  que  de  cada  diez  interrogados,  cuatro  contestaron  dicién- 
dose de  religión  evangélica. 

Con  los  datos  aducidos  a lo  largo  de  estas  páginas  parece  inútil 
ponerse  a sacar  conclusiones,  que  brillan  por  su  presencia  en  medio  de 
los  datos  al  efecto  de  que  a estos  mediados  del  siglo  veinte  hay  en  el 
mundo  de  estirpe  ibérica  una  minoría  que  se  ha  impuesto  con  su  pre- 
sencia y con  su  actividad,  porque  los  hechos  estadísticos  demuestran 
que  en  electo  se  tiene  un  grupo  de  influencia  poderosa,  suerte  de  sal 
de  la  tierra  y manera  de  luz  del  mundo  que  hoy  por  hoy  está  trans- 
formando para  bien  el  clima  espiritual  de  todo  el  Continente... 


SERIO  ENCUENTRO 

La  Biblia  y el  teólogo 

por  Hubert  Cunliffe-Jones 


Durante  la  mayor  parte  de  la  historia  cristiana  el  teólogo  siste- 
mático ha  estado  perfectamente  cierto  de  que  la  Biblia  era  su  libro, 
y de  que  sabía  cómo  utilizarla.  En  el  período  moderno  no  siempre  ha 
sido  así.  A veces  se  ha  desarrollado  una  tensión  entre  los  eruditos  bí- 
blicos, por  un  lado,  y los  teólogos  sistemáticos  por  el  otro.  Los  erudi- 
tos bíblicos  a veces  tienen  la  impresión  de  que  el  teólogo  sistemático 
es  lento  para  aprovechar  los  resultados  positivamente  importantes  de 
sus  investigaciones.  Los  teólogos,  a su  vez,  ocasionalmente  han  pen- 
sado que  los  eruditos  bíblicos  no  siempre  se  dan  cuenta  como  debe- 
rían de  la  enorme  cantidad  de  materiales  extrabíblicos  que  son  de 
valor  para  la  tarea  teológica,  y de  la  dificultad  de  emplear  material 
técnico  erudito  en  el  mundo  apresurado  de  hoy.  Puede  ser  útil,  por 
consiguiente,  considerar  de  nuevo  el  lugar  de  la  Biblia  en  la  labor 
del  teólogo. 

¿Cómo  toma  contacto  la  labor  del  teólogo  con  la  Biblia? 

El  teólogo  sistemático,  sobre  la  base  de  su  convicción  cristiana, 
se  interesa  por  dar  mejor  formulación  intelectual  al  reclamo  presente 
de  Dios  sobre  el  hombre,  y al  don  presente  de  Dios  al  hombre.  En 
esta  declaración  está  la  aseveración  de  que  el  material  de  estudio  del 
teólogo  es  el  conjunto  de  las  relaciones  de  Dios  con  la  humanidad, 
pero  más  importante  aún  es  la  insistencia  sobre  la  palabra  “presente”. 
El  teólogo  se  preocupa  por  la  verdad  en  el  mundo  contemporáneo.  Si 
la  contemporaneidad  del  teólogo  sistemático  crea  dificultades  en  su 
empleo  de  la  Biblia,  esas  dificultades  deben  ser  afrontadas  y supera- 
das. No  pueden  ser  eludidas.  Son  inherentes  a la  tarea  que  debe  ser 
realizada. 
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Ahora  bien,  el  teólogo,  como  expositor  de  la  verdad  de  Dios  para 
la  escena  contemporánea,  tiene  un  vasto  campo  de  interés  y estudio. 
Le  interesa  el  estudio  del  universo  físico  y de  la  creación  animada  e 
inanimada.  Reclama,  todo  ello  como  la  esfera  de  la  soberanía  de  Dios 
y de  su  propósito  eterno,  y no  puede  descartar  como  ajeno  a su  tra- 
bajo ningún  nuevo  desarrollo  de  los  misterios  que  ella  contiene.  Tam- 
bién le  interesan  todas  las  disciplinas  que  inciden  sobre  la  vida  hu- 
mana en  cuanto  estén  relacionadas  con  su  propósito  principal.  La 
vida  humana  es  extraña  y maravillosa,  y cualquier  cosa  que  ilumine 
sus  alturas  y profundidades,  sus  procesos  y sus  incertidumbres,  y que 
pueda  ayudar  al  teólogo  a tratar  con  el  hombre  tal  como  es,  y a lograr 
una  influencia  más  efectiva  del  evangelio  de  Cristo  en  la  vida  huma- 
na, debe  entrar  dentro  de  la  provincia  del  interés  del  teólogo.  Por 
otra  parte,  no  sólo  los  aspectos  generales  de  la  vida,  sino  también  el 
aspecto  religioso,  en  toda  la  multiplicidad  de  las  formas  que  ha  to- 
mado entra  corectamente  dentro  de  la  esfera  del  teólogo.  Por  claro  y 
definido  que  sea  su  propio  y particular  punto  de  vista  religioso,  le 
concierne  la  interpretación  de  las  relaciones  totales  de  Dios  con  el 
hombre,  de  modo  que  debe  estar  preparado  para  relacionar  sus  afir- 
maciones centrales  con  toda  la  historia  religiosa  de  la  humanidad. 

Esto  no  es  todo,  por  supuesto.  En  lo  que  se  ha  dicho,  se  presupone 
que  el  teólogo  sistemático  cristiano  está  considerándolo  todo  desde  el 
punto  de  vista  de  la  revelación  cristiana.  Pero  debe  explorar  continua- 
mente la  naturaleza  y los  recursos  de  esa  revelación.  Para  ese  fin  debe 
familiarizarse  con  la  historia  del  pensamiento  cristiano,  y con  la  for- 
ma en  que  el  desarrollo  histórico  de  las  iglesias  cristianas  ha  creado 
la  situación  contemporánea,  los  términos  en  que  ella  debe  ser  enten- 
dida, y en  mayor  o menor  extensión  algo  de  los  materiales  para  la 
solución  de  sus  problemas.  En  estos  estudios  el  teólogo  está  práctica- 
mente implicado  a través  de  su  lealtad  a Cristo  y su  iglesia,  en  la 
relación  que  tenga  con  alguna  tradición  eclesiástica  en  particular. 

Es  en  este  amplio  panorama  donde  el  teólogo  se  encuentra  con 
la  Biblia.  No  le  hacemos  ningún  servicio  a la  Biblia  si  menosprecia- 
mos la  vastedad  del  cuadro  —que  es  demasiado  grande  para  que  un 
hombre  solo  lo  abarque  completamente,  tanto  que  cualquier  sección 
del  mismo  proporciona  material  para  toda  una  vida  de  estudio.  Pero 
tampoco  le  hacemos  ningún  servicio  a la  tarea  del  teólogo  si  menos- 
preciamos el  hecho  de  que  en  ese  cuadro  él  debe  tener  un  encuentro 
serio  con  la  Biblia.  Necesita  tomar  en  serio  a la  Biblia,  por  dos  razo- 
nes. Primero,  porque  es  el  registro  de  la  revelación  cristiana  —cuyo 
significado  actual  tratamos  de  elucidar.  El  debe  ser  capaz  de  emplear 
ese  registro  con  confianza,  responsabilidad  e iluminación.  Si  algo  es 
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la  Biblia,  es  el  medio  indispensable  por  el  cual  el  teólogo  puede  reno- 
var su  comprensión  de  la  revelación  cristiana.  La  incertidumbre  o la 
superficialidad  en  el  empleo  de  la  Biblia  forzosamente  ha  de  afectar 
su  teología  en  total.  Debe  haber,  por  consiguiente,  una  relación  es- 
pecialmente íntima  y fructífera  entre  ef  uso  de  la  Biblia  por  parte 
del  teólogo  y todos  los  otros  intereses  de  su  estudio.  Para  que  esto 
sea  posible,  la  Biblia  debe  estar  fácil  y efectivamente  al  alcance  del 
teólogo. 


¿Cómo  está  la  Biblia  al  alcance  del  teólogo? 

Debido  a la  vastedad  de  su  propio  campo,  y también  al  tamaño 
y dificultad  de  la  Biblia,  el  teólogo  puede  legítimamente  dar  por  sen- 
tada a la  Biblia  y explorar  sus  relaciones  con  algún  problema  con- 
temporáneo. La  única  pregunta  es:  ¿cómo  toma  el  teólogo  por  sentada 
a la  Biblia,  satisfactoriamente,  en  las  condiciones  modernas?  Es  muy 
cierto  que  los  credos  y confesiones  y la  teología  contemporánea  pue- 
den ser  considerados  como  una  manifestación  secundaria  de  la  verdad 
bíblica,  de  la  cual  son  epítomes.  Para  algunos  propósitos  es  evidente- 
mente necesario  hacer  esto.  Pero  el  teólogo  debe  preguntarse  a sí  mis- 
mo en  qué  forma  esos  credos,  confesiones  y teología  contemporánea 
son  verdaderos  para  él;  y más  aun  debe  preguntar  en  qué  uso  de  la 
Biblia  se  basan,  y si  es  satisfactorio.  Tal  vez  el  criterio  más  penetrante 
que  pueda  aplicarse  a cualquier  labor  teológica  es  la  pregunta:  ¿en 
qué  uso  de  la  Biblia  se  basa?  ¿y  es  un  uso  satisfactorio?  Porque  es 
muy  claro  no  sólo  que  los  credos  y confesiones  y la  teología  contem- 
poránea no  son  sustitutos  del  encuentro  personal  con  la  Biblia,  sino 
también  que  sólo  son  satisfactorios  como  un  punto  de  partida  para 
la  reflexión  teológica  cuando  presuponen  un  uso  de  la  Biblia  claro, 
confiado  y sobre  todo,  satisfactorio. 

Pero  el  empleo  claro  y confiado  de  la  Biblia  que  en  un  tiempo 
era  satisfactorio  ha  sido  desbaratado  por  el  impacto  de  la  crítica  his- 
tórica y literaria.  Y,  a pesar  de  todos  los  trabajos  de  los  eruditos,  nos 
engañamos  a nosotros  mismos  si  pensamos  que  hemos  logrado  alcan- 
zar un  nuevo  uso  de  la  Biblia  claro,  confiado  y satisfactorio.  En  reali- 
dad, la  tesis  sustentada  en  este  escrito  es  que  eso  sólo  podrá  alcanzarse 
con  la  cooperación  plena  del  teólogo  en  la  elucidación  de  la  verdad 
de  la  Biblia. 

Porque,  considérese: 

Antes  del  surgimiento  de  la  crítica  histórica  había  un  uso  de  la 
Biblia  genuinamente  teológico,  que  los  teólogos  empleaban  en  su 
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trabajo.  A lo  largo  de  los  siglos  no  es  a los  eruditos  a quienes  perte- 
nece primordialmente  la  Biblia,  aunque  algunos  de  ellos  ocupan  un 
lugar  especial  por  sus  trabajos  bíblicos  (v.  gr.  Jerónimo).  La  Biblia 
es  especialmente  el  libro  del  teólogo,  que  lo  emplea  confiada  y clara- 
mente en  su  labor  teológica,  y que  se  deleita  en  exponerlo  con  propó- 
sitos prácticos. 

Pero  el  impacto  de  la  crítica  histórica  hizo  de  la  Biblia  un  libro 
de  manejo  demasiado  difícil  para  el  teólogo.  La  antigua  interpreta- 
ción teológica  se  volvió  dudosa,  y los  nuevos  resultados  eruditos  eran 
demasiado  técnicos,  demasiado  detallados,  y demasiado  inciertos  para 
uso  teológico.  De  modo  que  los  teólogos  durante  muchos  años  aban- 
donaron todo  tratamiento  detallado  de  la  Biblia  y se  contentaron  con 
temas  bíblicos  generales  que  esperaban  estuvieran  por  encima  del 
estruendo  de  la  discusión  técnica.  En  los  últimos  años  los  teólogos  han 
intentado  reclamar  su  herencia  en  la  Biblia,  pero  si  han  estado  muy 
felices  en  su  manera  de  hacerlo  es  al  presente  una  cuestión  incierta  y 
controvertida. 

Los  eruditos  bíblicos,  sin  embargo,  han  estado  más  que  ocupados 
con  los  problemas  planteados  por  la  crítica  histórica,  El  primer  pro- 
blema fue  defender  el  derecho  a la  existencia  de  la  crítica  bíblica 
misma,  que  al  principio  fue  acerbamente  atacado.  Cuando  se  ganó 
esa  batalla,  los  eruditos  bíblicos  volvieron  su  atención  al  análisis  e 
investigación  detallados  de  los  problemas  históricos  y literarios,  y en 
esto  pasaron  algunas  décadas  fructíferas.  Debido  al  éxito  que  alcan- 
zaron en  la  dilucidación  de  cuestiones  técnicas,  ahora  les  es  posible 
a los  eruditos  entrar  en  el  estudio  de  la  teología  bíblica.  El  teólogo 
debiera  estar  reconocido  por  este  renovado  interés  de  los  eruditos  en 
teología  bíblica,  dado  que  aquí  la  labor  de  los  eruditos  se  superpone 
en  cierto  sentido  a la  ele  los  teólogos,  y que  en  todo  caso  la  labor  de 
aquellos  se  acerca  más  a la  tarea  de  la  teología  sistemática. 

Al  mismo  tiempo,  es  esencial  comprender  que  hay  algunas  tareas 
bíblicas  que  los  eruditos  no  han  de  realizar  puesto  que  no  caen  den- 
tro de  su  provincia  natural.  No  es  función  del  erudito  bíblico,  como 
tal,  decir  en  qué  forma  la  Biblia  es  verdad  en  el  contexto  del  mundo 
moderno.  Esto  corresponde  a la  labor  del  teólogo.  Y el  teólogo  debe 
aceptar  como  su  responsabilidad  el  presentar  la  verdad  de  la  Biblia 
para  la  vida  de  hoy.  Esta  es  una  función  que  a menudo  el  teólogo 
sistemático  vacila  en  aceptar,  y su  vacilación  es  perjudicial  para  la 
vida  de  la  iglesia. 

Si  el  teólogo  sistemático  acepta  la  responsabilidad  colocada  sobre 
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él  de  declarar  la  verdad  de  la  Bibla,  no  se  coloca  con  ello  en  una  po- 
sición que  le  permita  sentirse  superior  a la  obra  del  erudito  bíblico, 
o indiferente  a ella.  El  teólogo  debe  aprender  continuamente  de  las 
investigaciones  de  los  eruditos  bíblicos,  y sus  afirmaciones  teológicas 
deben  reflejar  la  absorción  de  sus  conquistas  permanentes. 

Al  mismo  tiempo,  el  teólogo  debe  tener  suficiente  libertad  en 
cuanto  a los  eruditos  como  para  poder  hacer  sus  juicios  teológicos  sin 
inhibiciones,  y aceptar  la  responsabilidad  por  la  característica  labor 
bíblica  que  el  teólogo  debe  hacer.  Esta  labor  no  ha  sido  realizada  sa- 
tisfactoriamente desde  el  surgimiento  de  la  crítica  bíblica,  con  el  re- 
sultado de  que  las  principales  conclusiones  de  la  crítica  histórica 
nunca  se  han  incorporado  plenamente  a la  tarea  teológica.  Y el  teó- 
logo debe  afirmar  sus  derechos  y aceptar  sus  obligaciones  en  este  te- 
rreno. Si  lo  hace,  el  resultado  será  que  tendrá  que  volver  a escribir 
febrilmente  la  teología  sistemática  cada  vez  que  algún  erudito  bíblico 
realice  alguna  investigación  notable.  Si  el  teólogo  está  basando  su 
uso  de  la  Biblia  sobre  juicios  que  han  absorbido  los  principales  re- 
sultados de  la  crítica  bíblica,  podemos  confiar  en  la  adecuación  teoló- 
gica general  de  su  presentación  de  la  verdad  bíblica.  Debe  siempre 
tener  presente  la  posibilidad  de  cjue  los  eruditos  en  su  continua  labor 
hagan  necesarias  nuevas  y significativas  modificaciones  en  su  uso  teo- 
lógico de  la  Biblia.  No  puede  permitirse  ser  insensible  a importantes 
cuestiones  que  están  agitando  las  mentes  de  los  eruditos;  pero  puede 
permitirse  esperar,  y no  puede  menos  que  hacerlo,  hasta  que  sea  ra- 
zonablemente claro  que  los  trabajos  de  los  eruditos  hacen  necesaria 
una  significativa  modificación  teológica  en  el  uso  de  la  Biblia.  La  re- 
lación del  teólogo  con  los  eruditos  bíblicos  debe  ser  de  continua  de- 
pendencia combinada  con  una  real  libertad  de  juicio. 

La  labor  del  teólogo  en  la  exposición  de  la  verdad  de  la  Biblia 
para  el  día  presente  es  pues  importante  tanto  para  los  eruditos  bíbli- 
cos como  para  los  teólogos.  Es  importante  para  la  labor  de  los  erudi- 
tos, debido  a que  sin  ella  su  labor  no  tendría  pleno  efecto  sobre  el 
pensamiento  cristiano  en  general.  Muchos  eruditos  se  sienten  confu- 
sos y se  indignan  porque  sus  fructíferas  investigaciones  son  absorbidas 
con  tanta  dificultad  por  el  pensamiento  general  de  la  iglesia.  No 
siempre  comprenden  los  tales  que  para  que  sus  trabajos  no  resulten 
en  gran  parte  un  fracaso  es  necesaria  la  labor  del  teólogo  sobre  la 
Biblia.  El  erudito  debiera  estimular  la  labor  del  teólogo  en  este  punto, 
precisamente  a fin  de  que  sus  propias  investigaciones  puedan  tener 
el  máximo  efecto.  Pero  la  labor  del  teólogo  al  fijar  y exponer  la  ver- 
dad presente  de  la  Biblia  tiene  también  una  importancia  especial  para 
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el  mismo  teólogo  sistemático.  A no  ser  que  el  teólogo  mismo  acepte 
su  responsabilidad  por  la  determinación  de  la  importancia  que  la 
Biblia  ha  de  tener  para  su  trabajo,  ésta  no  podrá  tener  el  lugar  que 
le  corresponde  en  su  propio  pensamiento.  En  vano  acudirá  el  teólogo 
a los  eruditos  en  busca  de  respuesta  a sus  preguntas  específicamente 
teológicas  sobre  la  Biblia.  Si  él  mismo  no  las  contesta,  quedarán  sin 
respuesta.  Y necesita  contestarlas  a fin  de  que  la  Biblia  pueda  pro- 
ducir su  propio  efecto  creativo  en  su  pensamiento. 

¿Cuál  es,  pues,  el  carácter  de  un  satisfactorio  uso  teológico 
de  la  Biblia ? 

El  satisfactorio  uso  teológico  de  la  Biblia  implica  la  aceptación 
de  dos  principios  que  pueden  ser  expresados  así: 

1 . Que,  aunque  se  puede  confiar  plenamente  en  el  testimonio  que 
la  Biblia  da  de  la  revelación  de  Dios,  como  libro  no  está  exenta 
de  errores. 

2.  Que  aunque  el  testimonio  de  la  Biblia  en  cuanto  al  juicio  y la 
misericordia  de  Dios  es  enteramente  cierto,  hay  un  margen  de 
incertidumbre  tanto  en  los  juicios  históricos  necesarios  para  in- 
terpretar el  significado  original  de  las  declaraciones  bíblicas,  como 
en  los  juicios  teológicos  necesarios  para  elucidar  la  verdad  de  la 
Biblia  para  nuestro  mundo  contemporáneo. 

En  la  aplicación  de  estos  principios,  la  tarea  característica  e in- 
eludible del  teólogo  es  aceptar  la  responsabilidad  de  ver  que  se  aclare 
el  significado  y la  verdad  de  la  Biblia  para  nuestro  mundo  contem- 
poráneo. El  primero  de  los  principios  expuestos  ha  sido  ampliamente 
aceptado,  tanto  por  los  eruditos  como  por  los  teólogos  —aunque  tanto 
en  el  campo  protestante  como  en  el  católicorromano  hay  quienes  sos- 
tienen la  inerrabilidad  de  la  Biblia;  el  segundo  principio  es  más  im- 
portante aún,  y es  el  que  está  todavía  en  proceso  de  elucidación. 

Tal  vez  pueda  hacerse  el  comentario  de  que  lo  importante  en  los 
principios  sentados  es  el  énfasis  puesto  en  la  veracidad  de  la  Biblia 
y en  la  certidumbre  de  su  testimonio  en  cuanto  al  juicio  y la  miseri- 
cordia de  Dios.  Pero  se  puede  preguntar:  ¿por  qué  estas  verdades  po- 
sitivas van  unidas  con  declaraciones  negativas  acerca  de  error  e in- 
certidumbre? 

La  respuesta  es  que,  indudablemente,  el  interés  principal  del 
teólogo  está  en  la  verdad  de  la  Biblia  y la  certidumbre  del  conoci- 
miento de  Dios  que  ella  nos  da.  Pero  lo  que  el  teólogo  tiene  que 
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acentuar  no  es  simplemente  el  hecho  de  la  verdad  y certidumbre;  su 
tarea  es  elucidar  en  qué  forma  éstas  son  ciertas.  Una  falsa  confianza 
y una  falsa  certidumbre  deben  inevitablemente  nublar  y ocultar  la 
realidad  de  Dios  a sus  hijos.  Y en  épocas  de  confusión  teológica  el 
teólogo  tiene  una  responsabilidad  especial  para  aclarar  en  una  nueva 
forma  la  verdadera  seguridad  y la  verdadera  certidumbre  dadas  por 
la  Biblia. 

Además,  los  factores  de  error  e incertidumbre,  aunque  negativos 
en  sí  mismos,  tienen  una  función  positiva  en  relación  con  la  revela- 
ción de  Dios.  Ellos  fundan  la  auto  revelación  de  Dios  en  el  contexto 
de  la  vida  humana  real.  El  hecho  del  error  (salvo  como  factor  des- 
tructor del  principio  de  inerrabilidad),  es  de  menos  alcance  que  el 
hecho  de  la  incertidumbre.  El  número  de  flagrantes  contradicciones 
en  la  Biblia  no  es  grande,  y es  posible  admitir  los  errores  manifiestos 
sin  que  ello  afecte  al  gran  total  de  la  Biblia. 

El  principio  de  incertidumbre  es  el  más  difícil  de  admitir  y es 
mucho  más  importante.  Algo  de  esto  ya  se  ve  claramente  en  la  obra 
de  los  eruditos  bíblicos.  El  hecho  de  que  distinguidos  eruditos  no 
concuerden  en  los  juicios  históricos  que  pronuncian,  revela  un  ele- 
mento de  incertidumbre.  Esta  incertidumbre  está  contenida  en  el  mis- 
mo hecho  de  hacer  un  juicio  histórico:  decidir  en  qué  forma  ha  de 
entenderse  que  son  históricamente  ciertas  las  declaraciones  de  la  Bi- 
blia. Pero  este  elemento  de  incertidumbre  es  el  precio  que  pagamos 
por  ver  la  revelación  de  Dios  en  la  Biblia  como  una  parte  de  la  his- 
toria general  del  mundo  antiguo.  Cualquier  búsqueda  de  un  trata- 
miento más  seguro  de  la  Biblia  que  eluda  las  disciplinas  históricas  nos 
conduce  a los  campos  aun  más  inciertos  de  la  fantasía. 

Pero  no  sólo  tenemos  que  admitir  la  incertidumbre  envuelta  en 
el  pronunciamiento  de  juicios  históricos;  también  tenemos  que  ad- 
mitir la  incertidumbre  de  todo  juicio  teológico  acerca  de  la  forma  en 
que  la  Biblia  es  cierta  en  el  contexto  de  nuestro  mundo  contemporá- 
neo. Cuando  la  Biblia  es  traspuesta  de  su  ambiente  antiguo  al  nuevo 
ambiente  del  mundo  moderno,  no  se  la  ve  exactamente  lo  mismo  que 
antes  de  que  tuviera  lugar  ese  proceso.  Algún  juicio  se  debe  hacer  en- 
tonces acerca  de  la  verdad  que  ahora  contiene.  Este  juicio  no  está  re- 
servado exclusivamente  a los  teólogos,  pero  ellos  tienen  la  inalienable 
responsabilidad  de  ver  que  se  pronuncie.  Y la  incertidumbre  que  im- 
plica es  un  precio  pequeño  por  el  inmenso  refuerzo  que  se  obtiene 
dejando  que  la  Biblia  tome  una  relación  satisfactoria  con  la  vida  del 
mundo  presente. 

El  obispo  de  Durham,  en  la  Conferencia  Memorial  de  Drawbrid- 
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ge,  del  21  de  enero  de  1955,  titulada  Christian  Language-Old  and  New 
(El  lenguage  cristiano  - antiguo  y moderno)  ( The  Bishoprick,  mayo  de 
1955,  pp.  52-58),  ejemplifica  en  forma  interesante  este  principio.  Una 
dificultad  especial  que  él  nota  es  el  lenguaje  bíblico  acerca  de  los  sa- 
crificios. “Ciertamente  -dice-  este  lenguaje  está  muy  remoto  de  nues- 
tra cultura  moderna.  Hay  algunos  para  quienes  no  significa  nada:  hay 
otros  para  quienes  se  ha  vuelto  algo  tan  refinado  que  expresa  una  suer- 
te de  piedad  delicada,  enteramente  distinta  de  la  realidad  terrible  que 
las  palabras  realmente  significaban”.  Y concluye  su  argumento  de  esta 
manera:  “El  lenguaje  de  los  sacrificios  debe  ser  parafraseado  a cual- 
quier costo.  Pero  creo  que  el  poder  de  la  Iglesia  para  parafrasearlo  y 
explicarlo,  y hacer  entender  la  verdadera  realidad  del  mismo,  está  vin- 
culado a la  propia  comprensión  que  ella  tenga  del  significado  de  esas 
imágenes”.  Sea  cual  fuere  la  conclusión  particular  a que  cada  cual  lle- 
gue sobre  la  posición  del  Dr.  Ramsey,  no  podemos  dejar  de  notar  que 
él  está  luchando  con  la  tarea  teológica  natural  en  relación  con  la 
Biblia,  a saber,  presentar  su  significado  en  el  contexto  del  mundo  mo- 
derno. 

Ahora  bien,  si  el  teólogo  ha  tomado  en  serio  los  dos  principios 
presentados  más  arriba,  hay  otros  principios  rectores  que  él  puede  seguir. 
Suponiendo  que  esté  dispuesto  a fijar  la  verdad  de  la  Biblia  con  su 
contexto  en  el  mundo  antiguo,  y también  en  su  nuevo  contexto  en  el 
mundo  moderno,  podrá  leerla  con  el  mayor  provecho  si  la  lee  a la 
luz  de  su  centro  en  Cristo,  y con  el  pleno  uso  de  sus  grandes  imágenes. 

La  Biblia  debe  ser  leída  a la  luz  del  todo,  y la  verdad  de  una 
parte  particular  depende  del  lugar  que  ocupe  en  el  relato  completo. 
Los  grandes  temas  del  Antiguo  Testamento:  la  justicia  de  Dios  y el 
llamamiento,  juicio  y vindicación  de  su  pueblo,  que  son  recogidos  en 
el  Nuevo,  son  evidentemente  más  importante  y más  dignos  de  con- 
fianza que  cualquier  cosa  aislada,  sin  importancia  y fuera  de  armonía 
con  el  testimonio  principal.  Al  1er  a la  Biblia  a la  luz  del  todo,  sin 
embargo,  es  importante  hacer  justicia  a cada  parte  por  sí.  Es  impor- 
tante principalmente  considerar  como  algo  de  valor  propio  en  sí  mis- 
ma la  fe  en  Dios  veterotestamentaria,  y no  pasar  rápidamente  a ese 
aspecto  de  la  misma  que  es  la  promesa  de  la  venidera  culminación  en 
Cristo.  Y también  es  importante  no  hacer  mal  uso  del  término  “bíbli- 
co” —excluyendo  de  este  adjetivo  partes  del  contenido  de  la  Biblia,  o 
acentuando  características  formales  más  bien  que  el  contenido.  Es 
posible  indicar  otras  formas  de  divergencia  de  la  tradición  principal, 
y también  es  necesario  verificar  los  hábitos  lingüísticos  con  la  debida 
consideración  por  la  verdad  que  ellos  expresan.  Pero  el  principio  de 
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leer  cualquier  parte  de  la  Biblia  a la  luz  del  todo  es  de  la  mayor  im- 
portancia. 

La  Biblia  debe  ser  leída  también  a la  luz  de  su  centro  en  Cristo. 
Cristo  es  el  Señor  y Rey  de  las  Escrituras,  y cualquier  cosa  en  la  Biblia 
que  sea  incompatible  con  su  señorío,  debe  ser  sujetada  a él.  En  Cristo 
tiene  el  teólogo  cristiano  un  principio  por  el  cual  probar  los  relatos 
que  dan  testimonio  de  él.  Nuevamente,  es  importante  no  emplear 
mal  este  principio.  El  término  “cristológico”,  aunque  es  de  la  mayor 
significación,  puede  ser  exagerado.  Es  más  esclarecedor  decir  que  en 
el  Antiguo  Testamento  vemos  la  operación  del  Dios  que  en  Jesucristo 
se  reveló  como  Padre,  Hijo  y Espíritu  Santo,  que  afirmar  que  en  el 
Antiguo  Testamento  vemos  la  presencia  de  Jesucristo  mismo.  Pero 
la  Biblia  entera  debe  ser  leída  para  descubrir  su  testimonio  de  la 
auto  revelación  de  Dios  en  Jesucristo. 

Finalmente,  la  Biblia  debe  ser  leída  con  la  más  viva  conciencia 
del  poder  de  sus  grandes  imágenes.  La  fuerza  de  la  Biblia  no  reside 
en  la  precisión  lógica  de  sus  declaraciones.  Reside  en  la  historia  que 
relata  y en  la  transformación  que  ella  efectúa  en  los  símbolos  que  los 
hombres  emplean  para  expresar  la  realidad  de  Dios  y la  verdadera 
vida  del  hombre.  Sea  cual  fuere  la  incertidumbre  envuelta  en  la  co- 
locación de  la  Biblia  en  el  contexto  del  mundo  moderno,  la  Biblia 
será  una  fuerza  disipada,  a no  ser  que  algunas  de  sus  grandes  imáge- 
nes expresen  para  el  día  de  hoy  la  realidad  presente  de  la  auto  reve- 
lación de  Dios  para  la  redención  de  los  hombres.  Pero  aquí  también 
el  principio  debe  verse  en  forma  equilibrada.  No  debemos  pensar  que 
las  imágenes  de  la  Biblia  son  entidades  por  derecho  propio,  de  modo 
que  se  las  ve  más  reales  cuanto  menos  restringidas  por  la  realidad 
histórica  o por  la  instrucción  y la  exhortación.  Pensar  esto  es  entrar 
en  el  reino  de  la  fantasía  que  está  lejos  del  verdadero  poder  del  testi- 
monio bíblico.  En  realidad,  sólo  en  la  medida  en  que  la  Biblia  está 
anclada  en  la  realidad,  primero  del  mundo  antiguo  y luego  del  mun- 
do moderno,  podemos  explorar  y poseer  justamente  la  forma  en  que 
las  imágenes  de  la  Biblia  testifican  de  la  transformación  que  Dios 
obra  en  su  pueblo. 

Este  es  pues  el  carácter  de  un  uso  satisfactorio  de  la  Biblia:  que 
el  teólogo,  aceptando  osadamente  la  incertidumbre  envuelta  en  la  re- 
gulación de  la  verdad  bíblica  en  el  contexto  diferente  del  mundo  mo- 
derno, lea  cada  parte  a la  luz  del  todo,  vea  a Cristo  como  el  juez  y 
centro  vivificador  de  este  todo,  y responda  a las  imágenes  dominantes 
mediante  las  cuales  Cristo  es  interpretado.  Al  usar  así  la  Biblia,  el 
teólogo  la  encuentra  normativa  no  sólo  para  la  presentación  de  los 
elementos  básicos  de  la  verdad  cristiana,  con  sus  implicaciones  para 
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la  vida  corporativa  y la  conducta  personal  en  el  ambiente  contempo- 
ráneo; sino  también  para  el  encuadre  de  una  filosofía  contemporánea 
de  la  existencia  humana  dentro  de  la  cual  tanto  cristianos  como  no 
cristianos  puedan  compartir  hasta  cierto  punto  una  vida  común.  El 
verdadero  uso  teológico  de  la  Biblia,  pues,  no  significa  un  estrecha- 
miento del  interés  y la  atención  del  teólogo.  Por  el  contrario,  es  in- 
dispensable para  el  proceso  de  dejar  al  teólogo  en  libertad  de  recla- 
mar el  universo  entero  para  Dios. 


LA  REFORMA  Y LA  PALABRA  DE  DIOS 

por  M.  Gutiérrez  Marín 


“Y  cuando  leyereis  en  cosas  de  la  Sagrada  Escritura, 
habéis  de  pensar  que  habla  Dios  con  vos".  Juan  de  ValdésA 


La  Reforma  y la  Palabra  de  Dios  son  inseparables,  pues  fué  la 
Reforma  la  que  volvió  a situar  la  Palabra  de  Dios  en  el  lugar  en  que 
los  profetas  y apóstoles,  siempre  obedientes  a Dios,  la  pusieron. 

Tan  numerosos  y fehacientes  son  los  pasajes  bíblicos  donde  la 
Palabra  de  Dios  es  manifestada  como  suprema  autoridad  sobre  el  hom- 
bre y el  mundo  en  general,  que  resulta  innecesario  aducirlos  aquí, 
aunque  sólo  fuera  en  parte. 

Tome  el  hermano  lector  su  Biblia  y ayudándose  de  la  Concordancia 
escudriñe  el  término  “palabra  de  Dios”  y es  seguro  que  volverá  a encon- 
trar muchas  cosas  acaso  lamentablemente  olvidadas.  Vale  la  pena  que 
sepamos  lo  mejor  posible  lo  que  la  Sagrada  Escritura  dice  directa  y 
claramente  acerca  de  la  Palabra  de  Dios. 

Cuando  la  Iglesia  Primitiva  fijó  el  número  de  libros  que  compo- 
nen el  Antiguo  y el  Nuevo  Testamento  y señaló  los  27  de  éste  y los 
39  de  aquél,  sabía  perfectamente  lo  que  hacía,  pues  presentía,  acon- 
sejada por  la  experiencia  ya  hecha,  que  los  hombres,  los  mismos  que 
se  llamaban  cristianos  no  dejarían  de  intentar  introducir  sus  propios 
pensamientos  formulados  de  manera  que  semejasen  ser  palabra  de  Dios. 

Pese  a haber  tomado  medidas  tan  decididas,  no  pasó  mucho  tiem- 
po sin  que  en  la  Iglesia  empezase  a considerarse  la  interpretación  huma- 
na de  la  Biblia  tan  valiosa  como  ésta  misma.  Un  teólogo  serio,  como 
San  Agustín,  se  permite  decir:  “No  creería  al  Evangelio,  si  no  me  rno- 


1 Juan  de  Valdés,  Alfabeto  Cristiano,  Obras  Clásicas  de  la  Reforma,  Tomo 
XIII,  Buenos  Aires,  1948.  Pág.  150. 


24 


LA  REFORMA  Y LA  PALABRA  DE  DIOS 


25 


viese  a ello  la  autoridad  de  la  Iglesia”  2.  De  aquí  a poner  la  doctrina 
de  la  Iglesia  al  lado,  primero,  de  la  Sagrada  Escritura  y,  más  tarde, 
por  encima  de  ella,  solamente  había  un  paso.  Y este  paso  había  sido 
dado  ya  muchos  siglos  antes  de  que  surgiese  la  Reforma. 

La  Reforma  misma  no  apelaba,  ni  podía  apelar  tampoco,  más  cpte 
a la  Palabra  de  Dios  para  poder  justificar  su  existencia.  ¿Por  qué  en 
nombre  de  qué  o de  quién  tenía  derecho  a encararse  con  el  papa  y 
la  iglesia  de  Roma  entera?  Los  humanistas  o,  a lo  menos,  bastantes  de 
ellos  disputaban  sobre  la  autoridad  de  Roma,  basándose  en  la  capa- 
cidad racional  del  hombre  y en  que  el  Evangelio  mismo  dictaba  la 
conducta  moral  a cada  cual.  Pero  la  Reforma,  aun  cuando  aplaudida 
y hasta  defendida  por  algunos  sabios  humanistas,  no  se  basaba  en  el 
humanismo. 

Durante  el  siglo  pasado  y las  dos  primeras  décadas  del  presente 
se  hacía  gala  de  contar  a ciertos  famosos  eruditos  humanistas  incluso 
entre  los  Reformadores;  así,  por  ejemplo,  a Erasmo.  A este  tenor  se 
han  llegado  a mencionar  en  serio  los  nombres  de  un  Fray  Luis  de 
León  o del  famoso  obispo  Carranza.  Una  cosa  es,  sin  embargo,  abun- 
dar hasta  cierto  punto  en  la  protesta  contra  las  innovaciones  (tenien- 
do en  cuenta  la  doctrina  y prácticas  de  la  iglesia  apostólica)  romanistas 
y ctra  el  abrazar  de  verdad  la  Reforma  con  todas  sus  consecuencias. 

Porque  invocar  la  Palabra  de  Dios  como  autoridad,  no  suponía 
para  la  Reforma  la  sustitución  de  la  autoridad  papal,  es  decir,  ecle- 
siástica romana,  simplemente  por  otra,  en  este  caso  la  Biblia.  Es  este 
un  error  muy  extendido  y que  ha  hecho  caer  a más  de  un  protestante 
flojo  en  los  brazos  del  catolicismo.  (Valdrían  de  ejemplo  clásico  las 
confesiones  del  cardenal  J.  H.  Newman  en  su  Apología  pro  vita  sua, 
1864).  Asimismo,  es  de  temer  que  no  pocas  iglesias  de  tipo  evangélico 
(y  decididamente  no  católico-romanas)  persistan  en  dicho  error  que 
explicaría,  por  lo  menos  en  parte,  su  mal  llamado  “fundamentalismo”. 

La  Reforma  pone  su  mayor  empeño  en  la  divulgación  de  la  Sagra- 
da Escritura  para  que  lo  que  Dios  habló  en  su  tiempo  por  medio  de 
les  profetas  y,  definitivamente,  por  su  Hijo  Jesucristo;  para  que,  en 
fin,  el  testimonio  prcfético  y apostólico  del  Dios  único  y verdadero 
pudiese  ser  leído  u oído  por  todos  los  hombres  sin  necesidad  de  otros 
intermediarios  que  el  Espíritu  Santo,  o sea,  Dios  mismo. 

La  autoridad  de  la  Biblia  como  superior  a cualquier  otra  auto- 
ridad humana  no  es  la  autoridad  de  un  objeto  sagrado  y venerado, 

2 Agustín,  “Contra  epist.”  fundamenti  5,  textualmente:  “ego  vero  evangelio 
non  crederem,  nisi  me  catliolicae  eeelesiae  commoveret  auctoritas  ’ ’. 
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no  es  la  autoridad  de  un  libro  como  los  que  también  poseen  otras 
religiones,  sino  la  autoridad  que  sólo  puede  tener  la  revelación  divina. 
Por  eso  no  depende  la  autoridad  de  la  Biblia  de  la  autoridad  de  la 
Iglesia,  ni  procede  tampoco  de  la  autoridad  de  la  tradición,  sino  sola 
y exclusivamente  de  la  revelación  divina. 

La  Reforma  saca  las  consecuencias  del  hecho  tampoco  negado 
jamás  por  la  iglesia  de  Roma,  de  que  Dios  ha  hablado  al  mundo,  a 
los  hombres.  Y precisamente  la  Biblia,  en  sus  dos  partes  integrantes, 
es  el  libro  o documento  literario  que  de  manera  humana,  esto  es, 
valiéndose  de  medios  humanos,  de  palabras  comprensibles  al  hombre, 
dice  a la  humanidad  lo  que  Dios  ha  hablado.  Si  se  quiere  tomar  en 
serio  a Dios  y su  voluntad  de  relacionarse  con  el  hombre  hablándole, 
no  habrá  otro  remedio  que  buscar  la  salvación  en  la  Biblia.  A esto  se 
llama  sacar  las  consecuencias  de  que  Dios  ha  hablado. 

Dios  ha  hablado  al  corazón  y la  conciencia  de  los  hombres,  aun- 
que no  de  todos  los  hombres,  sino  únicamente  de  algunos;  esto  vale 
tanto  para  el  Antiguo  Testamento,  donde  aquellos  a quienes  Dios 
habla  constituyen  un  número  insignificante  comparado  con  la  totali- 
dad del  pueblo  de  Israel,  como  para  el  Nuevo  Testamento,  donde, 
primero,  el  Hijo  de  Dios  se  rodea  directamente  sólo  de  doce  discípu- 
los; después  vemos  cómo  por  un  teólogo  judío,  cual  Pablo,  que  pasa 
a predicar  el  evangelio,  hay  centenares  de  ellos  que  persisten  en  su 
falsa  esperanza  mesiánica. 

Dios  ha  hablado  a sus  elegidos  sin  valerse  del  lenguaje  huma- 
no, fuere  el  hebreo  o el  griego  o el  arameo  que  hablaba  Jesús.  Pero 
al  repetir  los  interpelados  por  Dios  lo  que  Dios  les  dijera,  lo  hicieron 
en  el  lenguaje  que  ellos  empleaban,  y nosotros  obramos  perfectamente 
haciendo  verter  a nuestros  respectivos  idiomas  lo  que  los  primeros  tes- 
tigos de  la  palabra  de  Dios  escribieron  en  el  suyo. 

Porque  Dios  ha  hablado  para  la  humanidad  entera;  lo  que  Él 
haya  dicho  a uno  u otro  hombre,  fué  dicho  con  el  objeto  de  que  dicho 
hombre  lo  trasmitiese  a los  demás.  Por  eso  no  hav  profeta  que  se  alce 
delante  del  pueblo,  clamando  “Yo  digo’’,  sino:  “Así  dice  el  Señor  ’, 
o:  “Palabra  del  Señor  es  ésta”. 

(En  el  Evangelio  dice  Jesús:  “Mas  yo  os  digo”,  porque  él  mismo 
es  la  Palabra  de  Dios,  el  Verbo  hecho  carne)  . 

Se  comprende  que  aun  siendo  lo  mismo  lo  que  Dios  habló  a sus 
“elegidos”  y lo  que  éstos  escribieron,  no  sea,  sin  embargo,  lo  mismo: 
Es  lo  mismo  y no  es  lo  mismo,  a la  vez.  Pero  lo  hablado  por  Dios  y 
lo  escrito  por  el  hombre  al  cual  Dios  habló  es  Palabra  de  Dios.  Pero 
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a fin  de  que  no  deje  de  ser  Palabra  de  Dios  para  nosotros  la  palabra 
escrita,  es  preciso  que  intervenga  el  Espíritu  Santo  y me  dé  a mí,  lector 
actual  de  la  Palabra  escrita,  el  testimonio  divino,  haciéndome  ver  y 
entender  que  también  a mí  me  está  hablando  Dios. 

La  proclamación  de  la  necesidad  de  este  testimonio  del  Espíritu 
Santo  —testimonio  enseñado  y defendido  por  la  Reforma—  con  respecto 
al  lector  u oyente  de  la  Biblia  pone  coto  incluso  a la  intención  de 
hacer  de  ella  un  objeto  sagrado  en  sí  o una  especie  de  fetiche  caído 
del  cielo.  Pero,  al  mismo  tiempo,  esta  enseñanza  del  testimonio  vivo 
del  Espíritu  Santo  reafirma  con  todo  énfasis  que  lo  que  Dios  ha  habla- 
do está  escrito  en  la  Biblia  y que  no  depende  del  hombre  el  hallar 
o no  hallar,  el  oír  o no  oír  la  Palabra  de  Dios,  sino  que  depende  de 
Dios  mismo.  Además  levanta  con  ello  esta  enseñanza  una  barrera  entre 
la  libre  voluntad  de  Dios  que  se  revela  en  la  palabra  bíblica  y la 
capacidad  humana  de  expresión  y comprensión,  en  virtud  de  la  cual 
las  maravillas  naturales  o la  música,  por  ejemplo,  podrían  ser  también 
Palabra  de  Dios.  Y en  tercer  lugar  —y  esto  es  frente  a la  doctrina  cató- 
lica lo  más  importante—  desde  la  Biblia  habla  sólo  Dios.  Él  solo,  Él 
mismo,  y por  consiguiente  toda  otra  voz  que,  al  parecer  venga  de  los 
cielos  (por  ejemplo  en  las  apariciones  de  santos,  de  la  virgen  María, 
de  la  Cruz,  del  corazón  de  Jesús,  etc.)  no  tienen  absolutamente  nada 
que  ver  con  la  revelación  de  Dios  que  desde  un  principio  se  realiza 
mediante  su  palabra,  sea  por  Él  mismo,  sea  por  su  Hijo  Resucitado. 

Unicamente  teniendo  en  cuenta  la  relación  existente  entre  la 
Palabra  divina  escrita  y el  hombre  que  la  lea  u oiga  y,  al  mismo  tiem- 
po, la  intervención  del  Espíritu  Santo  (intervención  libre,  como  sobe- 
ranamente libre  es  la  voluntad  de  Dios)  se  entiende  el  libre  examen. 

El  libre  examen  no  se  basa  en  la  libertad  del  hombre  para  estudiar 
la  Palabra  divina  escrita;  que  a este  respecto  también  se  suelen  con- 
fundir los  términos  resultando  que  de  la  libertad  cristiana  para  estar 
sujeto  directamente  a Dios  se  ha  venido  a hacer,  a veces,  una  libertad 
falsa  para  no  atender  la  voluntad  de  Dios.  El  libre  examen  se  basa, 
especialmente,  en  que  la  Sagrada  Escritura  es  clara  y no  contiene  con- 
tradicción ninguna  en  todo  cuanto  se  refiere  a la  salvación  del  hom- 
bre. Los  Reformadores  todos  concuerdan  en  afirmar  que  no  hay  me- 
jor intérprete  de  la  Sagrada  Escritura  que  ella  misma,  mientras  que 
la  tradición  —considerada  como  imprescindible  por  la  teología  cató- 
lico-romana— está  plagada  de  contradicciones. 

No  es  cierto  que  en  el  protestantismo  cada  cual  interprete  la 
Sagrada  Escritura  a su  manera;  cierto  es  solamente  que  cada  cual  tie- 
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ne  derecho  a estudiarla  y a interpretarla,  sin  que  esto  quiera  decir 
que  esa  interpretación  posea  validez.  Tampoco  admite  la  Reforma 
sin  más  ni  más  que  cada  cual  apele  con  su  interpretación  a haber 
sido  inspirado  o iluminado  por  el  Espíritu  Santo.  “Todos  los  herejes 
se  valen  de  la  Biblia”,  solía  decir  Lutero,  puesta  la  mira  en  aquellos 
que  pretendían  organizar  una  iglesia  por  cuenta  propia  y cual  si  fue- 
ra la  única  verdadera. 

Si  de  la  Reforma  han  surgido  diversos  tipos  de  iglesia,  esta  plura- 
lidad no  atañe  a lo  esencial,  es  decir,  no  atañe  a los  principios  funda- 
mentales de  la  Reforma:  que  pueden  resumirse  en  uno,  a saber:  JESU- 
CRISTO ES  EL  SEÑOR.  Jesucristo,  el  Señor,  significa  ya  todo  cuanto 
la  mente  humana  es  capaz  de  entender  y el  corazón  humano,  capaz  de 
abarcar:  Jesucristo,  el  Señor,  significa  que  sólo  él  es  la  revelación  per- 
sonal e histórica  del  Padre;  sólo  él  el  único  Mediador  entre  Dios  y 
los  hombres;  sólo  él  el  único  Salvador  de  cada  hombre  en  particular 
y del  mundo  en  general;  Jesucristo  es  la  Palabra  y Jesucristo  es  el 
Sacramento;  él  es  la  claridad  y el  misterio,  la  revelación  plena  y,  sin 
embargo  velada;  sólo  él  es  la  cabeza  de  la  Iglesia,  mientras  que  todos 
los  miembros  de  la  Iglesia  son  miembros  del  cuerpo  cuya  cabeza  úni- 
ca es  Cristo. 

Si  hubiera  tipos  de  Iglesia  que  no  sustenten  este  principio  y,  por 
consiguiente,  tampoco  las  consecuencias  que  de  él  se  sacan,  no  se  tra- 
tará de  iglesias  de  la  Reforma  y,  por  tanto,  será  injusto  achacar  a la 
Reforma  cosas  ajenas  a ella. 

La  libertad  de  examinar  la  Palabra  escrita  obliga  al  esfuerzo  de 
poseerla  en  su  mayor  pureza  posible,  cotejando  los  diversos  manus- 
critos hebreos  y griegos,  junto  con  sus  traducciones  antiguas  a otras 
lenguas.  Esta  convicción  ya  mantenida  por  la  Reforma,  no  llevó  a 
ésta  a sustentar  ni  siquiera  la  opinión  de  que  podía  alterarse  el  con- 
tenido de  la  Biblia  y mucho  menos  mutilarse.  La  Reforma  es  fiel  al 
texto  bíblico  e incluso  Lutero  fué  tan  allá  como  para  verter  al  ale- 
mán también  los  libros  apócrifos  del  Antiguo  Testamento,  conside- 
rando su  lectura  como  “provechosa”.  Fidelidad  al  texto  bíblico  no 
quiere  decir,  sin  embargo,  esclavitud  a la  letra  —que  bien  pudiera 
haber  sido  erróneamente  trasmitida  en  algún  caso—,  sino  al  espíritu 
divino  que  movió  al  autor  original,  conocido  o anónimo,  a escribir 
algo  que  después  fué  copiado  una  y otra  vez  con  equivocaciones.  Gra- 
cias al  esfuerzo  crítico  en  pro  del  texto  bíblico,  poseemos  hoy  éste  con 
aproximadísima  exactitud,  lo  cual  se  debe,  en  primer  lugar,  a la 
Reforma. 


LA  REFORMA  Y LA  PALABRA  DE  DIOS 


29 


Esta  fidelidad  al  texto  bíblico  es  fidelidad  a la  Palabra  de  Dios 
y nada  tiene  en  común  con  el  fundamentalismo  que  se  “basa”  en  la 
letra  escrita,  en  vez  de  basarse  en  la  Palabra  hablada  por  Dios  y fija- 
da después  de  manera  humana  por  escrito.  Tal  fundamentalismo  pare- 
ce un  resto  de  superstición  de  cuando,  al  margen  por  completo  de  la 
revelación  del  Dios  único  y verdadero,  Padre  de  Jesucristo,  se  consi- 
deraba (y  se  sigue  considerando  en  formas  religiosas  primitivas)  el 
signo  escrito  dotado  de  poderes  mágicos. 

Nos  hemos  referido  con  demasiada  amplitud  quizás  a la  Palabra 
de  Dios  como  palabra  escrita,  pero  no  podemos  dejar  a un  lado  el 
hecho  de  que  la  Palabra  es,  además,  palabra  predicada  y palabra  reve- 
lada. El  apóstol  Pablo  se  refiere  a la  palabra  predicada  cuando  dice: 
“La  fe  es  por  el  oír,  y el  oír  por  la  palabra  de  Dios”  (Rom.  10,  17). 

En  sus  Conversaciones  de  sobremesa  manifiesta  Lutero  en  cierta 
ocasión:  “Ante  todo  hemos  de  asegurarnos  de  si  nuestra  doctrina  es 
palabra  de  Dios.  Asegurado  esto,  también  podemos  estar  seguros  de 
que  nuestra  causa  permanecerá  sin  que  haya  diablo  capaz  de  hacerla 
venir  abajo.  Alabado  sea  Dios,  que  yo  tengo  nuestra  doctrina  sin  duda 
por  Palabra  del  Señor  y he  desterrado  ya  de  mi  corazón  toda  otra  creen- 
cia, sea  cual  fuere”.3  Y Zuinglio  ora  fervientemente,  diciendo:  “Oh, 
Señor:  Da  a tu  pobre  pueblo  buenos  pastores  y predicadores  de  la 
Palabra  de  Dios,  a fin  de  que  por  ella  aprendan  los  príncipes  y su 
pueblo  a conocer  tu  voluntad  y se  acabe  la  vida  poco  amable  y poco 
fraternal,  para  que  tu  nombre  sea  santificado  y alabado  en  el  mundo 
entero”.4  Calvino  fijó  el  siguiente  aserto:  “La  norma  de  la  Iglesia  es 
la  Palabra  de  Dios”.  Y añade,  también  en  el  capítulo  de  su  Institución 
correspondiente  a la  Iglesia  con  respecto  a ésta:  “Toda  su  ocupación 
sea  en  el  ministerio  de  la  Palabra,  toda  su  sabiduría  consista  en  el 
conocimiento  de  la  Palabra,  toda  su  facundia  esté  reducida  a la  pre- 
dicación”.5 

Quiere  decir  esto  que  para  la  Reforma  la  Palabra  de  Dios  hace 
de  la  predicación  verdadera  predicación  La  predicación  en  sí  no  es 
palabra  de  Dios,  sino  que  siendo  fiel  testimonio  de  la  palabra  escrita, 
ésta,  entonces,  se  manifiesta  como  Palabra  predicada.  Porque  no  hay 
que  olvidar  que  la  Palabra  escrita  “ya  ha  sido  hablada”,  ya  ha  “suce- 
dido y con  ella  y en  ella  otro,  que  es  el  Señor  de  la  Iglesia,  ordena 

2 Luther  im  Gesprach,  Ed.  alemana  R.  Bueliwald,  1938.  Pág.  23. 

4 Gott  ist  Meister,  Ed.  suiza  de  trozos  escogidos  de  Zuinglio,  1940.  Pág.  17. 

5 Institución  de  la  Religión  Cristiana,  Ed.  conmemorativa  castellana  1936, 
Buenos  Aires,  Librería  “La  Aurora”.  Pág.  318. 
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a ésta  ofrezca  fiel  testimonio  apostólico  de  lo  ya  hablado  y sucedido. 
De  donde  resultará  que  es  la  Palabra  de  Dios  la  que  ha  tomado  ya 
posesión  de  la  Iglesia  y del  creyente,  pero  no  viceversa. 

Como  Palabra  revelada  un  teólogo  moderno  dice  así  sobre  la  Pala- 
bra de  Dios:  “La  Biblia  es  el  medio  concreto  por  el  cual  se  le  recuer- 
da a la  Iglesia  la  revelación  de  Dios  ya  sucedida,  se  le  llama  a esperar 
la  revelación  futura  y juntamente  con  ello  se  le  exige  la  predicación, 
se  le  conceden  poderes  para  predicar  y se  le  guía  en  este  cometido”.6 
Palabra  revelada  y revelación  divina  es  para  los  Reformadores  una  y 
la  misma  cosa,  y siempre  es,  a la  vez,  la  Palabra  revelada  también  Pala- 
bra escrita  y Palabra  predicada.  Así  se  explica  la  conversión  del  hombre 
por  el  oír  o,  también,  por  el  leer  la  Palabra;  pues  si  se  trata  realmente 
de  la  Palabra  de  Dios,  el  Espíritu  Santo  abre  la  mente  y el  corazón 
del  hombre  que  la  escucha. 

Ha  tenido  la  Reforma  buen  cuidado  de  vigilarse  a sí  misma  toda- 
vía mejor  de  como  podrían  vigilarla  sus  detractores,  para  enseñar  y 
mantener  que  la  Palabra  de  Dios  es  en  su  esencia  no  sólo  palabra, 
sino  también  y al  mismo  tiempo  acción  y misterio.  La  Palabra  de  Dios 
no  es  ninguna  doctrina  o toda  una  serie  de  doctrinas,  sino  que  tiene 
su  personalidad  propia:  Esta  personalidad  proviene  de  que  Dios  es 
persona  en  su  Palabra.  Jamás  olvidó  la  Reforma  el  hecho  misterioso, 
más  no  por  eso  menos  real,  de  que  el  Verbo  se  hiciera  carne.  Y si  la 
Palabra  es  el  Hijo  de  Dios,  entonces  no  hay  lugar  ya  para  ningún 
doctrinarismo,  por  suave  que  pretenda  ser  o parecer. 

Se  cuenta  en  las  Conversaciones  ele  sobremesa  que  Lutero  dijo: 
“En  cuanto  Satanás  me  encuentra  ocioso  y sin  ocuparme  de  la  Palabra 
de  Dios  empieza  a picarme  en  la  conciencia  diciéndome  que  valiéndo- 
me de  falsa  doctrina  he  sembrado  el  desorden  en  el  terreno  político 
y provocado  disturbios.  Pero  echando  mano  a la  Palabra,  le  venzo, 
contestándole  así:  Esta  doctrina  no  es  mía,  sino  del  Hijo  de  Dios”.7 

Si  épocas  posteriores  han  vuelto  a subrayar  la  supremacía  de  la  razón 
sobre  lo  irracional  8 y con  ello  han  renegado  del  misterio;  si  por  esta 
razón  en  tales  épocas,  cuyas  consecuencias  seguimos  tocando  hoy,  se  ha 
apelado  sobre  todo  a la  razón  misma  del  hombre;  si  el  vocablo  “espiri- 
tual” se  ha  vaciado  de  su  verdadero  contenido  para  adoptar  el  de  “sen- 
timental”, de  manera  que  habrá  de  imponerse  con  el  tiempo  el  extra- 

6 Karl  Barth,  Kirchliche  Dogmatilc,  Tomo  I,  1.  Pág.  114.  Ed.  suiza-alema- 
na 1932. 

" O.  a.  e.  Pág.  132. 

8 “Irracional”  en  el  sentido  de  que  escapa  a nuestro  conocer  racional. 
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ño,  pero  exacto,  vocablo  “pneumático” 9 para  designar  la  acción  de 
Dios  sobre  el  hombre  sin  que  la  intervención  de  éste  sea  otra  que  el 
aceptarla  o el  oponerse  a ella;  de  todo  esto  no  se  culpe  a la  Reforma, 
ni  siquiera  se  busque  en  ella  apoyo,  porque  sera  en  vano. 

La  Reforma  enseña  y mantiene  que  la  Palabra  de  Dios  es  el  me- 
dio de  la  gracia  por  excelencia,  o sea,  que  mediante  la  Palabra  y por 
la  eficacia  de  ella,  el  hombre  es  hecho  objeto  de  la  gracia  divina  con 
todas  sus  consecuencias.  La  Palabra  es  el  medio  soberano  de  que  se 
vale  Dios,  tanto  para  crear  como  para  salvar  (¡No  se  olvide  nunca  que 
“El  Verbo  se  hizo  carne”!)  . De  aquí  la  insondable  profundidad  del 
“¡Verbum  facit!”  luterano.  O recuérdese  también  la  Cuestión  Nr.  65 
del  Catecismo  de  Heidelberg,  donde  se  enseña:  “El  Espíritu  Santo  obra 
la  fe  en  nuestros  corazones  por  la  predicación  del  santo  Evangelio  y 
la  confirma  por  el  uso  de  los  santos  sacramentos”.  La  Palabra  es  el 
todo,  y todo  cuanto  vaya  unido  a ella  resultará  eficaz  por  y gracias  a 
ella:  Esto  también  es  aplicable  a los  dos  sacramentos  que  reconoce  la 
Reforma:  El  Bautismo  y la  Santa  Cena,  en  los  cuales  el  acto  externo 
es,  en  rigor,  la  visibilidad  de  la  Palabra.  Bien  claramente  explica  el 
Catecismo  Mayor  de  Lutero  que  el  Bautismo  no  es  otra  cosa  que  “la 
Palabra  de  Dios  en  el  agua”.10  Y en  otro  lugar  de  la  misma  obra: 
“Porque  el  sacramento  se  funda...  en  la  Palabra  de  Dios”.11  Y con 
respecto  a la  Santa  Cena:  “Se  trata  de  un  pan  y un  vino  incluidos  en 
la  Palabra  de  Dios  y ligados  a la  misma”.12  Quiere  decir  todo  esto  que 
aun  considerando  tanto  la  predicación  como  los  sacramentos  como  me- 
dios de  la  gracia,  en  realidad  el  medio  único  de  la  gracia  es  siempre 
y solamente  la  Palabra  de  Dios. 

Podría  considerarse  que  la  Reforma  en  su  relación  con  la  Pala- 
bra de  Dios  se  sostiene  sobre  dos  pilares  que  son  los  pasajes  de  Isaías 
55,  ver.  10-11  y Hebreos  4,  ver.  12.  El  primero  de  estos  pasajes  reza 
así:  “Porque  así  como  desciende  de  los  cielos  la  lluvia,  y la  nieve,  y 
no  vuelve  allá,  sino  que  harta  la  tierra,  y la  hace  germinar  y produ- 
cir, y da  simiente  al  que  siembra  y pan  al  que  come,  así  será  mi  pala- 
bra que  sale  de  mi  boca:  no  volverá  a mí  vacía,  sino  que  hará  lo  que 
yo  quiero  y será  prosperada  en  aquello  para  que  la  envié”. 

En  la  eficacia  indudable  de  la  Palabra  de  Dios  primero  por  ser 
suya,  luego  por  que  Él  la  ha  enviado  v en  tercer  lugar  porque  está 

9 ‘ ‘ Pneumático  ’ ’ : término  hasta  ahora  puramente  técnico  en  la  Teología  y 

Metafísica.  Se  deriva  del  vocablo  griego  pneurna  — espíritu. 

1°,  u,  12  Catecismo  mayor,  Obras  Clásicas  de  la  Reforma,  tomo  XI,  Buenos 

Aires,  1945.  Pág.  138,  161  y 159,  respectivamente. 
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sujeta  a su  voluntad;  en  esa  eficacia  cobra  su  serena  seguridad  la 
Reforma. 

Pueden  haber  sido  los  Reformadores  hombres  superiores  (y  satis- 
face que  algunos  historiadores  católicos  empiecen  ya  a hacer  justicia, 
por  lo  menos  a Lutero,  como  hombre  tan  honesto  como  genial)  en 
diversos  sentidos,  pero  en  su  obra  la  capacidad  propia  cpie  poseen  está 
simplemente  puesta  al  servicio  de  la  Palabra  de  Dios.  No  son  ellos 
quienes  tienen  o administran  la  Palabra,  sino  al  contrario:  están  suje- 
tos a ella  y son  guiados  por  ella. 

Su  economía  espiritual  e intelectual  está  administrada  por  la  Pala- 
bra de  Dios.  Y es  natural.  Esa  palabra  de  Dios,  enviada  por  Él  y sujeta 
a su  soberana  voluntad  no  es  otra  cosa  que  su  propio  hijo  Jesucristo, 
que  no  ha  vuelto  de  vacío  al  seno  del  Padre,  sino  llevando  entre  los 
brazos  toda  una  Iglesia,  el  fruto  de  su  muerte  en  la  cruz. 

El  segundo  pasaje,  de  Hebreos  4,  ver.  12,  dice  así:  “Porque  la 
Palabra  de  Dios  es  viva  y eficaz,  y más  penetrante  que  toda  espada 
ele  dos  filos:  y alcanza  hasta  partir  el  alma,  y aun  el  espíritu,  y las 
coyunturas  y tuétanos,  y discierne  los  pensamientos  y las  intenciones 
del  corazón”. 

La  Palabra  de  Dios  es  Ley  y Evangelio,  al  mismo  tiempo:  No  pri- 
mero Ley  y luego  Evangelio . . . ; esto  lo  sería  sólo  de  modo  cronoló- 
gico. Tampoco  Ley  y además  Evangelio...,  sino  Ley  y Evangelio  al 
mismo  tiempo. 

Jamás  se  le  ocurrió  a la  Reforma  insinuar  siquiera  que  la  Palabra 
de  Dios  escrita,  la  Biblia,  en  fin,  habría  o podría  considerarse  como 
un  código  de  moral  o el  más  alto  código  de  moral.  Tampoco  cayó  nun- 
ca en  confundir  la  libertad  de  conciencia  con  la  desobediencia  a la 
Palabra  de  Dios.  La  vida  moral  y la  libertad  de  conciencia  son  senci- 
llamente sujeción  a Dios. 

No  tenían  ellos  por  qué  considerar  la  Biblia  como  un  código  de 
moral  más  elevado  que  el  expuesto  en  otros  libros  de  otras  religiones, 
aunque  ellos  acaso  los  desconocieran  todavía.  Lo  que  la  Palabra  de 
Dios  hace  es  anunciar  el  juicio  y la  gracia  de  Dios  y esto  lo  anuncia 
tanto  en  el  Antiguo  como  en  el  Nuevo  Testamento.  La  espada  que  es 
la  Palabra  tiene  dos  filos:  uno  el  del  juicio  y otro  el  de  la  gracia.  Y 
esa  espada  es  la  que  penetra  hasta  lo  más  recóndito  del  alma  humana, 
la  despoja  de  toda  envoltura  y la  pone  al  descubierto  e incluso  en 
carne  viva,  si  se  quiere.  El  hombre  entero  y verdadero  se  ve  atacado 
por  la  Palabra  de  Dios,  de  manera  que  su  sentir  y su  pensar  y su 
hacer,  o su  alma,  su  mente  y su  cuerpo,  o como  se  prefiera  expresarlo; 
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pero,  en  fin,  el  hombre  entero  es  penetrado  por  esa  espada  “viva  y 
eficaz”.  Es  ella  la  qne  mete  la  fe  en  el  hombre,  aunque  sea  a cinta- 
razos, primero;  es  ella  la  que  pone  fin  al  catalogueo  y a los  distingos 
entre  alma,  mente,  cuerpo  o a la  independencia  del  alma  o del  espí- 
ritu; es  ella  la  que  mira  al  hombre  como  él  es:  como  unidad  y sín- 
tesis; es  ella  la  que  con  la  fe  que  pone  en  el  hombre,  enfrenta  a éste 

definitivamente  con  Dios  y le  devuelve  el  dinamismo  de  todo  su  ser, 
de  toda  su  personalidad,  dinamismo  de  pésimo  funcionamiento  hasta 
entonces.  Como  Jesucristo,  la  Palabra  hecha  carne,  se  enfrentó  con  los 
hombres,  así  y no  de  otra  manera  se  enfrenta  la  Palabra  de  Dios  con 

todos  y cada  uno  de  nosotros  y nos  persigue  hasta  el  último  rincón 

en  que  pretendamos  escondernos  y cumple  su  cometido  de  espada  de 
dos  filos,  ante  la  cual  no  nos  cabe  sino  la  rendición  incondicional. 

Sobre  esto  se  basa  la  Reforma.  Y porque  se  basa  sobre  ello  su 
obra  ha  subsistido  y no  es  de  esperar  que  desaparezca.  Cuando  des- 
aparezca la  Biblia,  cuando  en  el  mundo  deje  de  haber  la  Palabra  de 
Dios  en  su  triple  carácter  de  palabra  hablada,  escrita  y revelada..., 
entonces,  pero  sólo  entonces  y no  antes,  se  esfumará  la  obra  de  la 
Reforma.  Pero  es  que  entonces  tampoco  será  ya  necesaria,  porque  no 
habrá  ya  hombres  a los  cuales  ella  pudiera  dirigirse.  Entonces  se  habrá 
cumplido  el  dicho  de  jesús:  "Cielos  y tierra  pasarán;  pero  mis  pala- 
bras no  pasarán”  (Mat.  24,  35)  .13 


13  Sumamente  provechoso  es  el  estudio  que  ofrece  G.  G.  Charuer  en  Espíritu 
y Mensaje  del  Protestantismo,  Ed.  Buenos  Aires  y México,  1946.  Pag.  187-196,  corres- 
pondientes al  artículo  “El  Protestantismo  y la  Biblia". 


UN  BAUTISMO,  UNA  IGLESIA 

Por  G.  IV.  H.  Lampe 


A mi  parecer,  donde  primero  nos  encontramos  con  el  bautismo, 
en  un  sentido  en  cierto  modo  semejante  al  sentido  cristiano,  es  en 
relación  con  la  misión  y la  obra  de  Juan  el  Bautista.  Me  inclino  a pensar 
que,  no  obstante  las  evidencias  de  Qumran1  y la  luz  que  ellas  arrojan 
sobre  las  creencias  y prácticas  de  las  sectas  judías,  que  posiblemente 
formaran  el  fondo  o el  ambiente  de  la  misión  de  Juan,  se  puede  afirmar 
todavía  que  el  rito  del  bautismo,  en  el  sentido  en  que  él  lo  adminis- 
traba, fué  en  su  tiempo  un  fenómeno  nuevo.  La  historia  lexicográfica 
de  los  términos  neotestamentarios  empleados  para  describir  el  rito  y 
el  sacramento  cristiano  que  parece  haberse  derivado  del  mismo,  apoyan 
esta  opinión.  El  verbo  baptizo,  en  efecto,  se  emplea  en  la  Septuaginta 
en  ciertos  contextos  religiosos.  Así  describe  el  lavamiento  de  Naamán 
en  el  Jordán,  los  lavacros  rituales  después  del  contacto  con  un  cadáver 
y las  abluciones  purificadoras  realizadas  por  Judit  durante  su  estada 
entre  los  gentiles  inmundos.  Pero  no  se  trata  en  estos  casos  de  un  empleo 
técnico  del  término,  el  cual  conserva  su  significación  original  de 
sumergir.  Sólo  en  los  relatos  de  los  evangelios  acerca  de  Juan  se  con- 
vierte en  término  técnico  que  denota  un  determinado  rito  religioso. 
El  nombre  baptisrna  aparece  en  el  Nuevo  Testamento  como  la  palabra 
especial  y única,  descriptiva  del  rito  realizado  por  Juan.  Josefo,  como 
recordaremos,  emplea  en  ese  contexto  las  palabras  baptismos  y baptisis; 
los  escritos  cristianos,  no.  Asimismo,  con  la  posible  excepción  de  Hebr. 
6:2  (cuyo  significado  es  un  tanto  oscuro),  baptisrna  es  la  única  palabra 
empleada  en  el  Nuevo  Testamento  con  relación  al  bautismo  cristiano. 
Tanto  el  nombre  como  el  verbo  parecieran  haber  sido  acuñados  o rehe- 
chos a fin  de  describir  un  fenómeno  que  empezó  con  la  misión  de 
Juan,  y que  no  tenía  ningún  precedente  directo  en  las  Escrituras  o, 
hasta  donde  lo  indican  actualmente  las  evidencias  arqueológicas,  en 

1 Véase:  “Los  pergaminos  del  Mar  Muerto’’,  por  Flovd  V.  Filson,  El  Pre- 
dicador Evangélico  Xo  54,  p.  119-125. 
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el  judaismo  extra-bíblico.  El  término  baptistes  aplicado  a ]uan,  parece 
haber  sido  también  una  palabra  nueva. 

Tanto  la  historia  de  estos  términos  como  la  información  directa 
que  tenemos  en  el  Nuevo  Testamento  sugieren  que  el  bautismo  de 
Juan  es  la  fuente  de  la  cual  se  derivó  finalmente  el  rito  cristiano.  El 
punto  de  conexión  se  ha  de  hallar  en  el  bautismo  recibido  por  Jesús  de 
manos  de  Juan.  El  Bautista  era  un  profeta,  descrito  por  Mateo  y Lucas 
en  términos  que  lo  relacionan  con  los  más  grandes  de  los  antiguos 
profetas  hebreos.  Su  bautismo  es  un  acto  de  simbolismo  profético,  una 
profecía  dramatizada  que  significa  visiblemente  el  arrepentimiento  por 
el  cual  una  comunidad  elegida  del  remanente  de  Israel  se  prepara 
para  el  juicio  inminente  y el  fuego  purificador  (Mal.  3:3),  y se  pone 
en  condiciones  de  esperar  el  derramamiento  general  del  Espíritu  del 
Señor  que,  en  algunas  versiones  de  la  antigua  esperanza  escatológica, 
se  esperaba  que  Dios  concedería  a todo  su  pueblo  en  los  últimos  días. 
Aunque  era  un,  rito  repetido,  y no  un  acto  único,  era  de  naturaleza 
afín  al  simbolismo  profético  empleado  por  los  antiguos  profetas.  En  el 
caso  de  los  individuos  que  lo  recibían,  era  un  acto  simbólico  tínico;  y 
aunque,  a diferencia  de  los  antiguos  profetas,  Juan  lo  empleaba  para 
promover  un  movimiento  popular  y alistar  discípulos,  se  asemejaba 
a aquellos  en  que  su  objeto,  como  el  de  ellos,  era  establecer  una  comu- 
nidad purificada  del  pueblo  escogido  de  Dios. 

El  simbolismo  del  rito  tenía,  desde  luego,  antecedentes  en  el  Antiguo 
Testamento.  En  líneas  generales,  es  posible  señalar  tres  elementos  en 
el  significado  veterotestamentario  del  agua.  Dos  de  éstos  han  sido  consi- 
derados ampliamente  por  el  doctor  Dillistone  en  su  libro,  Christianity 
and  Symbolism.  En  un  aspecto,  el  agua  simboliza  el  “piélago”  o la 
“inundación”  de  la  mitología  antigua,  y en  este  sentido  equivale  a la 
muerte,  el  Sheol  o el  sepulcro.  Estas  metáforas,  presentadas  con  tanto 
vigor  en  los  relatos  de  la  creación  y el  diluvio  y tan  claramente  inter- 
pretadas en  el  libro  de  Jonás,  susceptibles,  además  de  ser  relacionadas 
(como  en  Enoc.  66:1-2;  67:8-13)  con  el  cuadro  de  un  juicio  de  fuego  y 
una  destrucción  general  de  los  impíos,  me  parece  proporcionar  la  prin- 
cipal explicación  del  porqué  Juan  adoptó  el  simbolismo  de  la  inmersión 
en  agua  como  señal  de  arrepentimiento.  Su  rito  denotaba  la  sumisión 
al  juicio  que,  a no  ser  por  la  misericordia  de  Dios,  terminaría  en  des- 
trucción. También  explica  la  significación  peculiar  del  hecho  de  que 
Jesús  se  sometiera  a Juan  en  el  bautismo  y por  qué  se  relaciona  su 
bautismo  con  su  muerte  y resurrección.  Además,  si  estas  figuras  consti- 
tuyen el  simbolismo  fundamental  del  bautismo  de  Juan  y del  rito  cris- 
tiano, ello  hace  posible  relacionar  el  concepto  paulino  del  bautismo 
como  una  muerte  y resurrección  figuradas,  con  el  resto  del  Nuevo  Tes- 
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tamento  en  lugar  de  dejarlo  aislado  de  los  otros  escritores  neotesta- 
mentarios,  con  la  única  probable  excepción  de  San  Juan.  Debe  admi- 
tirse, sin  embargo,  que  la  influencia  de  esta  amplia  equiparación  vetero- 
testamentaria  del  agua  con  la  muerte  es  más  bien  implícita  que  explícita, 
y aunque  yo  sostendría  firmemente  que  puede  ser  legítimamente  infe- 
rida del  Nuevo  Testamento,  en  ninguna  parte  está  explícitamente  ma- 
nifestada. 

El  segundo  aspecto  del  significado  del  agua  en  el  Antiguo  Testa- 
mento es  de  origen  totalmente  diferente.  Se  deriva  de  la  idea  opuesta 
del  agua  como  medio  de  vida  en  lugar  de  muerte.  Es  el  signo  de  la  gracia 
divina,  las  arras  de  la  vida  y el  bienestar  físicos  y espirituales.  De  ahí 
que,  en  muchos  pasajes  proféticos,  se  la  asocie  con  una  renovación  ge- 
neral de  la  vida  de  Israel  como  pueblo  de  Dios- 

En  tercer  lugar,  tenemos  el  concepto  del  agua  como  medio  de 
limpieza  y purificación,  y su  consiguiente  uso  ritual  para  eliminar  la 
impureza.  En  este  aspecto  tiene  una  significación  consagratoria  que  se 
ve,  por  ejemplo,  en  la  designación  de  Aarón  y sus  hijos  para  la  sagrada 
función  del  sacerdocio  en  Núm.  8:7.  En  este  aspecto,  el  significado 
del  ritual  del  agua  es  esencialmente  preparatorio,  un  limpiamiento  pre- 
paratorio para  la  bendición  positiva  indicada  más  adelante  en  la  cere- 
monia por  la  unción.  En  muchos  pasajes  del  Antiguo  Testamento,  sin 
embargo,  la  purificación  espiritual,  esto  es,  el  arrepentimiento  y la 
restauración  del  favor  divino,  y el  don  positivo  del  Espíritu  del  Señor, 
van  juntos  y son  igualmente  simbolizados  por  el  agua  y el  lavacro.  Así 
Jeremías,  Ezequiel  y Zacarías  asocian  la  limpieza  por  medio  del  agua 
con  el  arrepentimiento,  el  juicio  y un  futuro  derramamiento  o dispen- 
sación del  Espíritu  del  Señor,  y la  creación  en  el  hombre  de  un  nuevo 
corazón  y espíritu. 

Todos  estos  aspectos  del  antiguo  simbolismo  parecerían  estar  pre- 
sentes en  la  profecía  de  arrepentimiento  y juicio  dramatizada  por  Juan. 
En  ciertos  sentidos,  su  rito  se  asemeja  a la  práctica  común  del  bautismo 
de  prosélitos.  Su  bautismo  era  un  rito  de  ingreso  en  un  grupo  o comu- 
nidad de  aquellos  que  aguardaban  la  venida  justiciera  del  “fuerte  de 
Israel”.  De  la  misma  manera  el  prosélito  era  preparado  por  el  bautismo 
para  ser  miembro  de  Israel.  No  obstante,  el  significado  de  este  último 
era  principalmente  purificatorio,  en  el  sentido  levítico.  El  convertido 
al  judaismo  era  purificado  por  el  bautismo  de  la  contaminación  cere- 
monial, y el  rito  tenía  una  significación  legalística  más  que  ética,  si 
bien  la  idea  de  purificación  ritual  se  extendía  hasta  abarcar  el  pensa- 
miento de  que  por  ese  medio  el  prosélito  era  purgado  de  la  culpa  en 
que  había  incurrido  al  transgredir  los  “preceptos  de  Noé”.  El 
bautismo  de  Juan,  por  otra  parte,  era  de  significación  ética  y escatoló- 
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gica,  en  realidad,  primordialmente  escatológica,  mientras  en  el  bautismo 
de  prosélitos  el  motivo  escatológico  es  cuando  mucho  completamente 
secundario.  También  debiérase  notar  que  el  método  de  administración 
del  rito  era  diferente.  El  prosélito  se  bautizaba  a sí  mismo  en  presencia 
de  sus  testigos,  mientras  Juan  bautizaba  a sus  seguidores,  como  ates- 
tiguan por  igual  las  evidencias  de  los  relatos  y del  arte  cristiano  pri- 
mitivo. Esto  en  sí  indica  una  diferencia  en  los  ritos.  Parecería  que  el 
bautismo  de  Juan  tuvo  poca  relación  directa  ya  sea  con  los  bautismos 
de  prosélitos  o con  los  bautismos  purificatorios  del  judaismo  esenio,  y 
que  fué  obra  de  un  profeta  escatológico,  inspirado  por  las  diversas  for- 
mas en  que  había  sitio  empleada  el  agua  por  los  escritores  del  Antiguo 
Testamento,  como  símbolo  de  destrucción  (especialmente  la  muerte  co- 
ma preludio  de  una  vida  renovada),  de  la  purificación  del  pueblo  de 
Dios,  y de  su  preparación  para  la  influencia  revivificante  del  Espíritu 
divino. 

El  rito  significaba  una  purificación  preparatoria,  mientras  se  aguar- 
daba el  juicio,  y al  mismo  tiempo  anticipaba  un  futuro  bautismo  con 
el  Espíritu  Santo.  Esta  esperanza,  en  diversas  formas  y con  considerables 
variaciones  de  énfasis,  se  encuentra  con  bastante  frecuencia  en  el  Antiguo 
Testamento,  la  literatura  apócrifa  y los  comentarios  rabínicos  de  las 
escrituras.  Ciertamente,  había  en  el  pensamiento  hebreo  una  relación 
directa  entre  la  esperanza  de  un  derramamiento  del  Espíritu  y la  de  una 
era  de  redención  y renovación.  En  algunos  de  los  pasajes  que  expresan 
la  unión  de  estas  esperanzas,  el  Espíritu  está  asociado  con  la  purificación, 
y su  operación  se  describe  mediante  imágenes  del  agua,  un  hecho  que 
indica  lo  apropiado  de  la  forma  particular  que  Juan  dió  a su  simbo- 
lismo profético.  Lo  que  hizo  el  Bautista  fué  traducir  en  un  rito  dra- 
matizado las  metáforas  verbales  de  los  escritores  primitivos.  Debe  no- 
tarse que  los  pasajes  en  que  este  simbolismo  parecería  estar  basado  son 
íntimamente  afines  a aquellos  en  que  está  presente,  explícita  o implí- 
citamente, el  pensamiento  del  nuevo  pacto.  La  enseñanza  del  Nuevo 
Testamento  de  que  el  derramamiento  del  Espíritu  divino  sobre  el  hom- 
bre es  un  aspecto  del  pacto  íntimo  entre  Dios  y los  creyentes,  está  ple- 
namente de  acuerdo  con  la  teología  del  Antiguo  Testamento,  aunque 
el  concepto  del  Espíritu  en  el  Antiguo  Testamento  esté  imperfecta- 
mente definido. 

El  bautismo  cristiano  en  el  Nuevo  Testamento 

El  bautismo  de  Juan  sólo  podía  ser  preparatorio  para  este  bau- 
tismo del  Espíritu.  La  enseñanza  del  Nuevo  Testamento  en  total 
apoya  unánimemente  la  declaración  explícita  de  San  Juan  (7:39  etc.), 
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de  que  la  venida  del  Espíritu  Santo  aguardaba  la  terminación  de  la 
obra  salvadora  de  Cristo  en  su  muerte,  resurrección  y ascensión.  Esta 
relación  inseparable  entre  la  tarea  de  Cristo  y la  venida  del  Espíritu 
sobre  el  pueblo  de  Dios  no  deja  de  estar  insinuada  en  la  literatura 
precristiana.  La  posesión  del  Espíritu  por  parte  del  Mesías  (podemos 
comparar  el  lenguaje  de  Isaías,  11:2)  se  extiende  en  los  Salmos  de 
Salomón  (17:42)  y el  Testamento  de  Leví  (18),  si  éste  es  precristiano, 
al  derramamiento  del  mismo  sobre  su  pueblo,  que  hace  el  Mesías. 
En  el  bautismo  de  Cristo  a manos  de  Juan  fué  anticipado  y prefigu- 
rado este  derramamiento  escatológico  del  Espíritu. 

Aquí,  como  tan  hábilmente  lo  han  mostrado  en  los  últimos  años 
Cullmann,  Flemington  y otros,  está  el  vínculo  de  conexión  entre  el 
bautismo  de  Juan  y el  rito  cristiano.  Aun  cuando  el  cuarto  evangelio 
no  refleje  exactamente  los  hechos  al  declarar  que  los  discípulos  de 
Jesús  practicaban  realmente  el  bautismo  de  Juan  durante  el  minis- 
terio terrenal,  su  relato  nos  da  un  cuadro  teológicamente  fidedigno 
de  la  relación  del  bautismo  de  Juan  con  el  renacimiento  de  agua 
y del  Espíritu  que  se  pondría  al  alcance  del  hombre  mediante  la 
glorificación  del  Hijo  del  Hombre.  El  rito  cristiano,  tal  como  lo 
describe  Lucas  en  la  Iglesia  después  de  Pentecostés,  es  todavía  un 
bautismo  de  agua  que  acompaña  al  arrepentimiento  y significa  arre- 
pentimiento. Es  en  realidad  el  bautismo  de  Juan.  Sin  embargo,  se  lo 
practica  “en”  el  nombre  de  Cristo,  y por  medio  de  él  se  recibe  el 
Espíritu.  Por  consiguiente,  en  relación  con  el  bautismo  de  Juan,  se 
presenta  como  el  cumplimiento  en  relación  con  la  promesa,  aunque 
es  todavía  un  rito  escatológico,  pues  que  contempla  al  mismo  tiempo 
a la  consumación  final  de  la  obra  salvadora  de  Cristo  en  la  Parousia. 
El  cumplimiento  se  ha  producido  en  la  muerte,  resurrección  y ascen- 
sión del  Señor  y la  asociación  de  estos  salvadores  acontecimientos 
con  una  prefiguración  simbólica  de  ellos  en  su  bautismo  en  el  río 
Jordán. 

En  este  bautismo  la  asociación  del  agua  y el  Espíritu,  anticipados 
en  el  lenguaje  metafórico  de  los  profetas,  se  tradujo  en  realidad.  En 
su  bautismo  el  Espíritu  descendió,  acompañado  por  la  declaración 
de  filiación  que  es,  de  hecho,  idéntica  a la  posesión  del  Espíritu. 
El  descenso  del  Espíritu  representa  un  estado  de  unión  personal  con 
el  Padre.  Sea  cual  fuere  el  simbolismo  de  la  paloma,  y tenga  o no 
alguna  relación  con  el  primer  pacto  con  Noé,  parecería  que  la  pro- 
clamación de  Jesús  como  Hijo  de  Dios  está  destinada  a recordar  tanto 
la  filiación  mesiánica  como  la  elección  del  Siervo  por  Dios.  Aunque 
esto  ha  sido  discutido  últimamente,  me  parece  casi  seguro  que  en  la 
versión  ele  Marcos  de  la  voz  del  cielo  (que  también  creo  es  original 


UN  BAUTISMO,  UNA  IGLESIA 


39 


en  Lucas)  se  espera  que  el  lector  halle  una  alusión  al  Salmo  2:7  y a 
las  palabras  iniciales  de  Isaías  42  y 44.  Me  siento  asimismo  inclinado 
a pensar  que  en  el  uso  del  adjetivo  agnpetos  se  espera  que  el  lector 
vea  un  vínculo  entre  el  Hijo  mesiánico,  el  Siervo  y la  víctima  sacri- 
ficial de  Isaac,  pero  sea  así  o no,  en  la  participación  de  Jesús  en  un 
bautismo  destinado  a los  pecadores  que  se  someten  figuradamente 
al  juicio,  bien  podemos  ver  un  símbolo  del  papel  del  Siervo  como 
portador  de  los  pecados  de  muchos.  Dentro  del  conjunto  de  la  imagi- 
nería del  Antiguo  Testamento,  del  piélago,  lo  profundo  de  la  mar, 
como  símbolo  de  la  muerte,  y posiblemente  en  la  relación  del  bautis- 
mo con  la  muerte  en  Mar.  1 0:38  y Luc.  12:50,  probablemente  hallemos 
otros  vínculos  entre  el  bautismo  en  el  Jordán  y su  cumplimiento  en 
la  muerte,  la  resurrección  y la  ascensión.  Jesús  fué  bautizado  como 
el  Hijo  Siervo  y prefiguró  así  lo  que  habría  de  manifestarse  de  hecho 
en  el  Calvario.  Cuando  la  terminación  de  su  obra  capacitó  a los  cre- 
yentes para  ser  bautizados  no  simplemente  para  remisión  de  pecados 
por  el  arrepentimiento,  sino  en  su  nombre,  este  bautismo  correspon- 
dió al  de  él  mismo,  salvo  que  en  el  caso  de  ellos  era  aún  un  bautismo 
de  arrepentimiento.  Así  como  el  bautismo  de  Cristo  prefiguró  su 
muerte,  el  bautismo  cristiano  volvía  la  mirada  hacia  ella  y aplicaba 
la  eficacia  de  la  misma  al  converso  que  figuradamente  participaba  en 
ella.  Así  como  el  bautismo  de  Cristo  fué  el  momento  de  la  declaración 
de  su  filiación  divina,  el  bautismo  cristiano  es  el  momento  en  que  se 
ingresa  en  la  relación  de  hijo  adoptivo;  así  como  el  bautismo  de 
Cristo  tuvo  lugar  en  un  bautismo  que  concernía  a “todo  el  pueblo”, 
el  bautismo  cristiano  incorpora  a los  hombres  en  un  nuevo  pueblo  del 
Mesías;  y así  como  la  filiación  divina  y la  posesión  del  Espíritu  están 
inseparablemente  unidas  en  el  bautismo  de  Cristo,  siendo  en  efecto 
idénticas,  lo  están  también  en  el  bautismo  cristiano.  Si  el  bautismo 
es  una  representación  del  bautismo  de  Jesús,  se  sigue  que  todos  estos 
aspectos  del  significado  del  rito  deben  estar  indisolublemente  unidos. 

Me  he  ocupado  de  estas  cuestiones  preliminares,  aunque  son  sufi- 
cientemente conocidas,  porque  creo  importante  subrayar  la  proba- 
bilidad de  que  la  enseñanza  del  Nuevo  Testamento  en  cuanto  al  bautis- 
mo sea  más  uniforme  de  lo  que  a veces  se  ha  supuesto.  Es  verdad  que 
para  nuestra  información  acerca  del  bautismo  en  la  primitiva  comuni- 
dad de  Jerusalén,  dependemos  de  Lucas;  y Lucas  nos  dice  explícita- 
mente muy  poco  acerca  de  lo  que  significó  el  bautismo  a que  él  creía 
se  habían  sometido  los  conversos  de  Pedro  el  día  ríe  Pentecostés.  Todo 
lo  que  sabemos  directamente  de  él  es  que  era  el  bautismo  de  Juan, 
transformado  por  el  hecho  de  realizarse  “en  el  nombre  de  Cristo”,  y 
que  estaba  asociado  con  el  cumplimiento  de  la  expectativa  de  un  don 
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del  Espíritu  Santo.  Implícitamente,  sin  embargo,  si  comparamos  el 
tratamiento  de  este  rito  por  Lucas  con  lo  que  él  y sus  fuentes  nos 
dicen  acerca  del  bautismo  de  Jesús  y del  rito  administrado  por  Juan, 
bien  puede  llevarnos  a creer  que  ya  en  la  comunidad  primitiva  se 
hallaban  anticipadas  hasta  cierto  punto  las  enseñanzas  paulinas  y jua- 
ninas  acerca  del  bautismo,  y que  ellas  no  constituyen  desarrollos  nuevos 
en  el  pensamiento  de  la  cristiandad  helenística,  por  más  que  gran 
parte  de  su  terminología,  y hasta  cierto  punto  sus  ideas  mismas,  puedan 
haberse  desarrollado  en  contacto  con  las  creencias  y prácticas  helenistas. 
Si  esto  fuera  así,  tendríamos  alguna  explicación  de  por  qué  Pablo 
pudo  dar  un  énfasis  tan  enorme  al  bautismo  como  participación  figu- 
rada en  la  muerte  y resurrección  de  Cristo,  al  parecer  sin  suscitar 
sorpresa  u oposición  dentro  de  la  Iglesia. 

La  doctrina  paulina  misma  del  bautismo  ha  sido  discutida  con 
tanta  frecuencia  que  no  es  necesario  volver  a describirla  en  detalle. 
Quiero,  sin  embargo,  acentuar  su  carácter  esencialmente  cristocéntrico. 
Es  precisamente  al  reconocer  y tratar  de  mantener  la  plenitud  cristo- 
céntrica  de  la  doctrina  paulina  cuando  podemos  restaurar  al  sacra- 
mento su  verdadera  significación.  Por  otro  lado,  la  historia  de  la 
teología  del  bautismo  ha  demostrado  muy  claramente  que  todos  los 
errores  y confusiones  respecto  al  mismo,  arrancan  siempre,  en  último 
análisis,  de  no  conservar  su  base  cristocéntrica. 

En  la  enseñanza  paulina,  lo  mismo  que  en  el  Nuevo  Testamento 
en  general,  el  bautismo  es  una  señal  efectiva  de  la  incorporación  en 
el  cuerpo  de  Cristo,  la  Iglesia,  mediante  una  participación  figurada 
en  su  muerte  y resurrección.  El  sacramento  es,  podríamos  decir,  una 
dramatxzación  de  la  frase  “en  Cristo".  La  unión  por  la  fe  con  Cristo 
y el  bautismo  son,  en  la  opinión  del  apóstol,  inseparables;  la  una 
conduce  al  otro  y éste  la  expresa.  En  este  simbólico  morir  con  Cristo 
y resucitar  con  él  a la  vida  venidera,  el  creyente  que  se  reviste  de 
Cristo  recibe  remisión  de  pecados,  participa  con  Cristo  en  la  derrota 
de  las  potencias  del  mal,  se  convierte  en  hijo  adoptivo,  adquiere  la 
seguridad  de  su  herencia  en  el  reino  de  los  cielos  y de  la  consumación 
final  de  su  adopción  en  la  redención  del  cuerpo  físico,  y recibe  la 
presencia  interior  del  Espíritu  que  es  el  principio  de  la  vida  resucitada. 
Todos  estos  dones  de  gracia  no  son  sino  diversos  aspectos  del  hecho 
único  de  la  incorporación  en  Cristo,  una  incorporación  que  su  misma 
naturaleza  no  puede  ser  concebida  individualistamente,  sino  que  al 
mismo  tiempo  es  necesariamente  incorporación  en  la  comunidad  ele 
la  Iglesia  que  es  orgánicamente  el  cuerpo  de  Cristo.  No  son  dones  aisla- 
dos, que  puedan  ser  conferidos  o recibidos  separadamente.  Son  simple- 
mente facetas  distintas  de  la  condición  de  estar  en  Cristo,  en  la  cual 
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el  creyente  ha  sido  colocado  en  el  bautismo.  Ni  la  remisión  de  pecados, 
ni  la  expulsión  del  diablo,  ni  la  recepción  interior  del  Espíritu, 
tienen  alguna  realidad  independiente  aparte  del  hecho  de  ser  miembros 
de  Cristo  en  su  Iglesia  y participar  en  su  muerte  y resurrección. 

La  Iglesia  primitiva 

En  el  período  patrístico,  me  inclinaría  a sostener  que  hubo  cierta 
relajación  de  la  concepción  cristocéntrica  neotestamentaria  del  rito 
del  bautismo  y de  la  teología  en  él  expresada.  Así  Melitón  desarrolló 
la  idea  de  una  presencia  del  Espíritu  en  las  aguas  del  bautismo.  Esta 
teoría,  que  más  tarde  se  hizo  tan  común,  implica  un  concepto  diferente, 
y menos  cristocén trico,  del  simbolismo  del  agua.  En  el  simbolismo 
paulino,  ella  representa  el  sepulcro  en  que  el  creyente  es  sepultado 
con  Cristo  y a través  del  cual  resucita  con  Cristo  a la  vida  de  la 
resurrección  en  que  es  uno  del  pueblo  de  Cristo,  compartiendo  el 
Espíritu  que  es  ele  Cristo.  En  este  último  concepto,  el  Espíritu  y el 
agua  tienden  a separarse  en  pensamiento  de  la  muerte  y la  resurrec- 
ción de  y con  Cristo  sólo  mediante  las  cuales  se  encuentran  unidos  en 
la  teología  del  Nuevo  Testamento.  Asimismo  la  liberación  del  diablo, 
un  aspecto  muy  importante  del  bautismo  en  la  Iglesia  primitiva,  tiende 
a relacionarse  con  los  ritos  pre-bautismales  de  exorcismo  más  bien  que 
con  el  bautismo  mismo,  y así  otro  aspecto  de  la  incorporación  del  cre- 
yente en  Cristo  llega,  por  decirlo  así,  a separarse  en  la  teoría  y la 
práctica,  de  aquella  acción  sacramental  central.  La  larga  duración  del 
catecumenado  prescrita  por  Hipólito  ayuda  a esta  tendencia.  Ella  debe 
haber  oscurecido  inevitablemente  el  carácter  del  bautismo  como  sacra- 
mento de  la  justificación  por  la  fe,  haciéndolo  aparecer  más  bien  como 
un  sacramento  de  perfección,  un  clímax  establecido  como  recompensa 
por  un  largo  período  de  buena  conducta  más  bien  que  un  nuevo  naci- 
miento a la  justicia  en  Cristo;  la  separación,  sea  en  los  tiempos  antiguos 
o modernos,  de  la  recepción  del  Espíritu  del  rito  de  incorporación 
en  Cristo  es  un  ejemplo  más  serio  de  la  misma  tendencia  a permitir 
que  se  desintegraran  la  teoría  y la  práctica  del  bautismo.  Ella  implica 
o bien  que  el  bautismo  cristiano  es  un  rito  meramente  negativo  de 
purificación  y preparación,  como  el  de  Juan,  o que  uno  puede  ser 
incorporado  en  el  cuerpo  de  Cristo  sin  la  posesión  del  Espíritu,  con- 
cepto que  implica  un  error  a la  vez  cristológico  y trinitario.  También 
puede  observarse  que  la  tendencia  a tratar  el  bautismo  como  un  clímax 
de  perfección,  al  cual  el  hombre  sólo  puede  ser  admitido  después  de 
dar  muestras  de  su  virtud  y piedad  durante  un  largo  período  de  prueba, 
probablemente  esté  ligada  hasta  cierto  punto  con  la  idea  de  que  el 
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pecado  postbautismal  es  imperdonable,  y de  que  puede  ser  prudente 
postergar  el  bautismo  hasta  la  hora  de  la  muerte.  El  bautismo  infantil 
es  en  un  sentido  el  antídoto  más  efectivo  contra  estas  ideas  acerca  del 
bautismo  que  descansaban  sobre  una  falsa  doctrina  de  la  gracia,  deri- 
vada de  una  cristología  deficiente.  Sirvió  para  restaurar  el  énfasis  bí 
blico  sobre  la  gracia  preveniente  que  tiene  que  ser  debilitado  por 
cualquier  noción  de  que  el  bautismo  sea  un  clímax  en  la  vida  cristiana 
más  bien  que  su  comienzo. 

En  contraste  con  estas  tendencias  posteriores  a dividir  la  unidad 
cristocéntrica  del  bautismo  y separar  sus  diversos  aspectos,  a veces 
hasta  el  punto  de  darles  sus  propios  ritos  simbólicos  independientes, 
la  enseñanza  paulina  da  un  lugar  central  en  la  teología  del  bautismo 
a la  expiación  y la  consiguiente  justificación  y santificación.  La  fe,  es 
cierto,  es  en  un  sentido  anterior  al  bautismo  en  su  pensamiento;  pero 
el  bautismo  es  el  signo  visible  de  la  aceptación  de  la  palabra  por  fe, 
así  como  es  en  sí  el  signo  visible  del  evangelio  y el  medio  efectivo  por 
el  cual  éste  es  aplicado  al  converso.  Es  el  sacramento  de  justificación 
por  la  gracia  de  Dios  en  Cristo,  al  que  se  responde  por  fe.  Está  fun- 
dado en  la  expiación.  No  puede  haber  bautismo  en  el  nombre  de 
Pablo  o de  algún  otro  maestro,  porque  solamente  Cristo  fué  crucificado 
por  el  creyente,  y sólo  mediante  el  bautismo  en  él  puede  ser  aplicado 
el  efecto  salvador  de  la  expiación.  Esta  aplicación  envuelve  el  perdón, 
el  lavamiento  del  pecado.  Denota  la  unión  con  Cristo  y por  consi- 
guiente el  estar  en  el  Espíritu.  El  cristiano  bautizado  en  el  nombre 
de  Cristo  recibe  la  condición  de  estar  en  Cristo,  y con  la  posesión  del 
Espíritu  recibe  la  seguridad  de  que  es  hijo;  y puesto  que  bautismo 
en  Cristo  es  sinónimo  de  recepción  del  Espíritu,  es  también  señal  y 
medio  de  entrada  en  la  comunidad  que  es  la  portadora  del  Espíritu 
porque  es  el  cuerpo  de  Cristo. 

En  la  teología  paulina  ciertamente  no  hay  distinción  entre  ser 
miembros  de  Cristo  y ser  miembros  de  la  Iglesia.  Es  como  participante 
en  la  muerte  y la  resurrección  de  Cristo,  por  medio  del  bautismo  como 
signo  de  la  gracia  y la  fe,  cómo  uno  se  convierte  en  miembro  de  la 
comunidad  del  Espíritu,  la  comunión  del  cuerpo  de  Cristo.  En  su 
pensamiento  no  puede  haber  conflicto  entre  el  bautismo  como  rito 
de  ingreso  en  la  Iglesia  y el  bautismo  como  el  signo  sacramental  de 
que  el  creyente  ha  recibido  el  Espíritu.  No  creo  que  en  ninguna  parte 
del  Nuevo  Testamento  se  encuentre,  como  no  se  la  encuentra  en  las 
epístolas  de  Pablo,  tal  tensión  entre  distintas  concepciones  del  bautis- 
mo. Una  distinción  como  la  que  se  suele  hacer  entre  miembros  de 
Cristo  y por  ende  participantes  en  el  Espíritu,  por  un  lado,  y miembros 
de  la  Iglesia  por  el  otro,  parecería  pertenecer  a una  época  que,  a dife- 
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renda  de  la  del  Nuevo  Testamento,  ha  creado  una  dicotomía  entre 
la  Iglesia  como  institución  terrenal  y el  Señor  viviente.  Cualquier 
división  que  haga  posible  pensar  en  una  persona  como  “cristiano, 
pero  no  miembro  de  la  iglesia”,  o “miembro  de  la  iglesia  pero  no 
precisamente  cristiano”,  es  abolutamente  antibíblica  y artificial,  junto 
con  ella  son  de  condenar  todos  aquellos  intentos  relacionados  con  la 
moderna  administración  del  bautismo  que  quiere  proveer  la  admisión 
de  los  niños  u otros  en  la  Iglesia,  postergando  su  bautismo,  esto  es, 
su  incorporación  sacramental  a Cristo,  para  una  ocasión  ulterior. 

Es  verdad,  por  supuesto,  que  algunas  otras  partes  del  Nuevo  Tes- 
tamento, especialmente  los  escritos  de  Lucas,  parecen  no  compartir 
el  concepto  paulino  de  la  indivisible  unidad  del  bautismo  en  Cristo 
y la  recepción  del  Espíritu.  Pero  debemos  observar  que  no  es  cuestión 
aquí  de  considerar  el  bautismo  como  una  señal  de  ingreso  en  la  Iglesia, 
mientras  que  algún  otro  rito  se  consideraría  como  la  señal  del  don  del 
Espíritu.  Por  el  contrario,  la  mejor  manera  de  entender  los  sucesos 
peculiares  de  Samaría,  en  Hechos  8,  es  considerando  que,  aunque  los 
samaritanos  habían  sido  debidamente  bautizados  en  el  nombre  de 
Cristo,  su  calidad  de  miembros  de  la  Iglesia  no  estuvo  completamente 
establecida  hasta  que  los  “apóstoles  columnas”,  representantes  de  la 
comunidad  original  de  Jerusalén,  hubieron  puesto  las  manos  sobre 
ellos,  en  señal  de  comunión.  No  era  que  el  bautismo  les  hubiera  con- 
ferido participación  como  miembros  en  la  iglesia  pero  necesitara  ser 
confirmado  por  otro  rito  antes  que  recibieran  el  Espíritu;  más  bien 
era  que  su  bautismo  en  Cristo  necesitaba  ser  confirmado  por  la  segu- 
ridad de  que  eran  miembros  de  la  Iglesia  antes  que  pudieran  recibir 
el  Espíritu.  La  solidaridad  de  la  comunión  de  la  Iglesia,  y la  unión 
con  Cristo  por  la  gracia  y la  fe,  están  indisolublemente  relacionadas 
en  todo  el  Nuevo  Testamento.  El  creyente  bautizado  está  incorporado 
en  Cristo  como  miembro  de  la  comunidad;  está  en  la  comunidad  por- 
que está  en  Cristo.  La  comunidad  es  la  esfera  de  la  actividad  del  Es- 
píritu, y el  modo  supremo  de  la  operación  del  Espíritu  es  el  ágape 
de  los  hermanos.  Lucas,  sin  embargo,  pareciera  atribuir  especial  impor- 
tancia al  signo  exterior  de  la  solidaridad,  la  imposición  de  manos, 
y sugerir  que  puede  haber  ocasiones  en  que  el  bautismo  mismo  nece- 
site ser  ratificado  por  la  seguridad  de  la  comunión  antes  que  el 
bautizado  pueda  entrar  en  la  posesión  cristiana  del  Espíritu. 

Debe  recordarse  que  Lucas  tiene  un  concepto  un  tanto  peculiar  del 
Espíritu,  en  algunos  sentidos  marcadamente  diferente  del  de  Pablo. 
El  concibe  la  operación  del  Espíritu  primordialmente  como  la  de  profe- 
tizar y hablar  en  lenguas,  y la  de  dirigir  y “energizar”  la  misión  mun- 
dial de  la  Iglesia.  De  ahí  que  el  efecto  de  la  imposición  de  manos  sea 
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que  sus  recipientes  son  capacitados  para  participar  en  los  dones  pente- 
costales  que  fueron  derramados  sobre  los  dirigentes  originales  de  Jeru- 
salén.  Esto  esta  implícito  en  la  historia  de  Samaría,  y explícito  en  el 
caso  de  los  discípulos  de  Efeso.  Lucas  evidentemente  considera  el  don 
pentecostal  como  algo  en  cierto  modo  transferible,  de  los  jefes  ori- 
ginales a otros,  mediante  la  antigua  señal  de  solidaridad,  transferencia 
que  puede  estar  relacionada  especialmente  con  etapas  de  importancia 
crucial  en  el  desarrollo  de  la  misión  de  la  Iglesia  cristiana.  En  todo 
caso,  son  excepcionales,  y no  podemos  suponer  que  Lucas  creyera 
(pie  era  necesario  el  contacto  de  cada  convertido  con  los  jefes  apostó- 
licos para  poder  participar  del  Espíritu  como  principio  de  vida  cris- 
tiana normal. 

Sin  embargo,  dando  toda  la  importancia  posible  a este  énfasis 
especial  de  Lucas,  parecería  seguirse  que  en  el  Nuevo  Testamento 
en  general  el  ser  miembro  de  la  Iglesia  y el  bautismo  en  Cristo  van 
juntos  y son  inseparables,  de  modo  que  el  ser  miembro  de  la  Iglesia 
envuelve  el  bautismo.  Aun  en  el  caso  único  del  “Pentecostés  de  los 
gentiles”  en  Cesárea,  donde  la  realidad  interior  de  la  posesión  del 
Espíritu  ya  había  ocurrido,  siguió  la  señal  exterior;  es  innecesaria  la 
coincidencia  absoluta  con  respecto  al  tiempo,  de  lo  interior  y lo  exte- 
rior. Por  otro  lado,  puesto  que,  viceversa,  el  bautismo  implica  el  ser 
miembro  de  la  Iglesia,  parecería  cierto  que  aquellos  que  se  reconocen 
como  bautizados  deban  ser  tenidos  por  reales  miembros  de  la  Iglesia. 

El  bautismo  y la  Iglesia 

¿Hasta  dónde  se  puede  decir  que  al  no  mantener  los  cristianos 
bautizados  la  comunión  exterior  de  la  comunidad  organizada  anulan 
su  unidad  bautismal  en  Cristo  y por  lo  tanto  en  su  Iglesia?  Esta  es 
una  cuestión  sumamente  difícil,  que  no  ha  sido  resuelta  ni  en  la  anti- 
güedad ni  en  la  época  presente.  Yo  sólo  puedo  plantearla  una  vez  más 
sin  intentar  resolverla.  Una  posible  interpretación  de  Hechos  8 sería 
tal  vez  sugerir  que  una  división  tal  como  la  que  existía  entre  judíos  y 
samaritanos  podía  hacer  ineficaz  el  sacramento  del  bautismo,  de  modo 
que  el  Espíritu  Santo  no  pudiera  obrar  hasta  que  la  unidad  de  judíos 
y samaritanos  dentro  de  la  Iglesia  hubiera  sido  ratificada  por  una 
inconfundible  demostración  de  su  solidaridad.  Podría  notarse,  ade- 
más, que  tal  demostración  fué  hecha  posible  mediante  la  existencia 
del  ministerio  universalmente  reconocido  y aceptado  de  los  apóstoles, 
siendo  el  ministerio  el  instrumento  efectivo  y expresivo  de  la  unidad 
de  la  Iglesia.  Al  mismo  tiempo,  parecería  probable  que  el  impedi- 
mento para  la  operación  del  Espíritu  Santo  en  Samaría  se  asemejaba 
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menos  a nuestras  modernas  divisiones  eclesiásticas  que  a nuestros  anta- 
gonismos basados  en  prejuicios  raciales  y de  color. 

La  idea  de  que  el  verdadero  bautismo  puede  ser  ineficaz  nos  trae 
a la  memoria  la  doctrina  agustiniana  posterior.  La  enseñanza  de  Ci- 
priano tenía  el  mérito  de  preservar  el  vínculo  esencial  entre  Cristo,  la 
Iglesia  y los  sacramentos.  Ninguno  de  ellos  había  de  ser  concebido 
aisladamente  de  los  otros.  En  los  sacramentos  Cristo  actúa  en  y por 
medio  de  su  Iglesia,  Sin  embargo,  las  limitaciones  de  esta  doctrina 
que  fueron  puestas  tan  claramente  en  evidencia  en  el  uso  que  los 
donatistas  hicieron  de  Cipriano,  debían  ser  trascendidas.  Detrás  de 
esas  limitaciones  estaba  el  error  teológico  que,  en  el  concepto  que 
Cipriano  tenía  de  la  Iglesia,  intentaba  hacer  del  ministerio  de  la 
Iglesia  la  fuente  de  su  unidad,  en  lugar  de  la  expresión  visible  de  esa 
unidad.  Cipriano  había  tratado  de  definir  a la  Iglesia  en  términos 
de  su  ministerio;  y el  uso  que  los  donatistas  pudieron  hacer  de  sus 
principios  demostró  el  fracaso  de  su  intento.  Su  definición  era  dema- 
siado estrecha.  Agustín  consiguió  romper  las  limitaciones  de  la  doc- 
trina de  Cipriano,  pero,  puesto  que  él  también  partió  de  premisas 
similares  y definió  la  Iglesia  por  referencia  a su  organización  externa, 
sólo  podía  hacerlo  a costa  de  separar  el  ministerio  y los  sacramentos 
de  la  totalidad  de  la  vida  de  la  Iglesia.  Pudo  así  reconocer  el  bau- 
tismo administrado  fuera  de  la  Iglesia  tal  como  él  la  había  definido, 
pero  al  mismo  tiempo  aisló  el  sacramento  y su  administración  del  todo 
de  la  Iglesia.  El  sacramento  era  reconocido  como  sacramento  de  Cristo, 
pero  Agustín  no  pudo  considerarlo  como  sacramento  de  Cristo  en  su 
iglesia.  La  doctrina  de  la  Iglesia  como  cuerpo  de  Cristo  fué,  en  con- 
secuencia, debilitada  y Agustín  se  vió  obligado  a desarrollar  la  teoría 
de  la  validez  y eficacia,  que  traslucía  una  doctrina  poco  satisfactoria 
de  la  gracia.  Si  admitimos  que  un  sacramento  es  un  medio  de  gracia 
en  el  sentido  de  que  en  ese  acto  particular  Cristo  está  personal  y 
activamente  manifestando  su  gracia  hacia  el  creyente,  no  podemos 
aceptar  las  teorías  tradicionales  de  validez  y eficacia;  porque  si  el 
sacramento  es  en  algún  grado  un  verdadero  sacramento,  Cristo  debe 
en  ese  grado  estar  actuando  en  él  y por  medio  de  él.  Si  el  bautismo 
tiene  algún  valor,  debe  por  necesidad  ser  también  eficaz;  debe  ser  un 
signo  vacío  o un  signo  eficaz.  La  teoría  de  Cipriano  tuvo  el  gran 
mérito  de  mantener  esta  verdad,  pero  su  idea  de  la  Iglesia  era  inade- 
cuada; Agustín  no  pudo  evitar  cierta  tendencia  a disolver  la  unidad 
teológica  de  Cristo,  la  Iglesia  y los  sacramentos. 

Esta  tendencia  a aislar  el  bautismo  de  la  condición  de  miembros 
de  la  Iglesia,  de  modo  que  uno  pueda  estar  válidamente  bautizado 
pero  estar  al  mismo  tiempo  fuera  de  la  Iglesia,  tuvo  incidentalmente 
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el  electo  de  despreciar  la  significación  e importancia  del  bautismo 
mismo.  Esta  tendencia  se  encuentra  primeramente  en  el  tratado  anti- 
ciprianista  De  Rebaptismate,  cuyo  autor  subordina  claramente  el 
bautismo  como  rito  preparatorio  a la  posterior  “crismación”  (identi- 
ficada con  la  imposición  de  manos  del  Nuevo  Testamento),  que  es 
para  él  la  señal  sacramental  positiva  del  don  del  Espíritu.  Según 
este  concepto,  el  bautismo  que  puede  haber  recibido  un  cismático,  y 
que  no  debe  ser  repetido  cuando  se  une  a la  Iglesia,  no  es  el  sacra- 
mental por  el  cual  se  convierte  realmente  en  cristiano.  La  teoría  de 
Cipriano,  dentro  de  sus  limitaciones,  es  más  satisfactoria;  mantiene 
la  esencial  plenitud  de  la  iniciación  cristiana,  y sostiene  que  uno  es 
o miembro  pleno  de  Cristo  y su  Iglesia,  completamente  iniciado,  o no 
es  en  absoluto  cristiano  y necesita  ser  bautizado  de  novo. 

El  error  fundamental  que  vicia  tanto  a la  enseñanza  de  Cipriano 
como  a la  de  Agustín  es  la  insistencia  implícita  en  el  ministerio  como 
fuente  de  la  unidad.  En  realidad  los  sacramentos  constituyen  la  fuente 
de  unidad,  el  ministerio  es  una  expresión  de  la  unidad  de  la  Iglesia 
que  fluye  de  la  gracia  de  Cristo  en  los  sacramentos  y al  mismo  tiempo 
un  medio  para  mantener  y preservar  esa  unidad.  Los  sacramentos  son 
medios  de  gracia,  señales  eficaces.  No  son  meros  sellos  puestos  sobre 
una  gracia  que  ya  ha  sitio  concedida  de  otra  manera.  Esto  se  aplica 
a la  unidad  de  la  Iglesia  como  un  don  de  gracia,  tanto  como  a la 
santidad  de  sus  miembros.  La  consecuencia  parecería  ser  tjue  es  erró- 
neo considerar  la  comunión  sacramental  como  una  meta  a ser  alcan- 
zada solamente  cuando  la  Iglesia  haya  sido  unida  por  medios  no- 
sacramentales,  tales  como  la  aceptación  de  una  forma  particular  de 
orden  ministerial.  No  un  sello  que  ha  tle  colocarse  sobre  una  unidad 
que  ya  ha  sido  alcanzada  por  medio  de  concordatos  o algún  otro 
medio  “político”.  Es  más  bien  el  medio  de  gracia,  el  camino  por  el 
cual  la  actividad  de  Cristo  por  su  gracia  puede  constituir  su  Iglesia 
unificada  en  su  propio  cuerpo.  El  ministerio  de  la  Iglesia  es  propia- 
mente una  expresión  de  esa  unidad  dada  sobrenaturalmente,  no  el 
medio  para  obtenerla;  con  los  sacramentos  sucede  lo  contrario. 

El  reconocimiento  de  la  realidad  del  bautismo,  aparte  de  cuales- 
quiera formas  de  orden  ministerial,  indica  una  aceptación  parcial  de 
esta  verdad.  Probablemente  todos  estaríamos  de  acuerdo  en  que  toda 
persona  bautizada  es  en  algún  sentido  un  miembro  de  la  Iglesia  de 
Cristo.  Sin  embargo,  la  doctrina  neotestamentaria  del  bautismo  lo 
relaciona  muy  estrechamente  con  la  eucaristía.  Cuando  San  Juan  une 
simbólicamente  los  dos  sacramentos  en  la  sangre  y el  agua  que  brotan 
del  costado  del  Cristo  crucificado,  está  presentando  gráficamente  una 
verdad  que  está  constantemente  implícita  en  las  páginas  de  su  Evan- 
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gelio,  como,  por  ejemplo,  en  el  relato  de  las  bodas  de  Cana.  Es  una 
verdad  que  puede  ser  inferida  directamente  de  todo  el  Nuevo  Testa- 
mento, pues  todo  lo  dicho  más  arriba  con  relación  a la  significación 
del  bautismo  en  la  enseñanza  neotestamentaria  se  aplica  también  a 
la  eucaristía.  En  ambos  sacramentos  los  creyentes  son  colocados  dentro 
del  cuerpo  de  Cristo  por  la  participación  en  él  en  muerte  y resurrec- 
ción, la  unidad  escatológica  de  Cristo  y su  Iglesia  es  anticipada  en 
el  presente,  y se  manifiesta  y efectúa  para  el  creyente  la  totalidad  de 
lo  que  denota  la  frase  en  Cristo.  Al  menos  desde  la  época  de  Justino 
e Hipólito  la  iniciación  cristiana  comprendió  ambos  sacramentos  en 
la  unidad  externa  de  un  solo  rito;  y en  todas  las  épocas,  si  ha  de  ser 
correctamente  entendido  su  significado,  deben  ser  mantenidos  juntos 
en  una  unidad  teológica.  Uno  de  los  sacramentos  es  el  medio  por  el 
cual  se  mantiene  y renueva  la  actividad  de  gracia  de  Cristo,  habiendo 
operado  una  vez  por  todas  en  el  otro.  Bautismo  y comunión  no  pueden 
ser  tratados  separadamente.  Parecería  seguirse  de  esto  que  la  eucaris- 
tía de  aquellos  cuyo  bautismo  es  reconocido  como  real  debería  ser 
asimismo  reconocida,  y la  “realidad”  de  cada  uno  de  los  sacramentos 
debe  envolver  necesariamente  su  eficacia  si  es  realmente  un  modo  de 
la  actividad  de  gracia  de  Cristo.  Tal  reconocimiento  parecería  invo- 
lucrar así  la  comunión  sacramental  con  respecto  a ambos  sacramentos. 

Interponer  el  ministerio,  por  así  decir,  en  medio  de  la  iniciación 
cristiana,  y reconocer  la  realidad  del  bautismo  negando  al  mismo 
tiempo  realidad  a la  eucaristía  sobre  la  base  de  defectos  en  el  orden 
ministerial,  parecería  una  inversión  de  los  verdaderos  términos  de  la 
cuestión.  La  forma  del  ministerio  de  la  Iglesia  no  es  en  sí  un  sacramento 
del  cual  dependan  los  sacramentos  del  evangelio.  Es  una  expresión  de 
la  unidad  de  la  Iglesia  que  se  deriva  del  bautismo  y la  eucaristía,  y 
su  propia  unidad  brota  de  los  sacramentos  del  evangelio. 

Al  mismo  tiempo,  el  ministerio  unificado  debiera  expresar  y pro- 
mover esa  unidad  esencial  de  la  Iglesia  en  Cristo  que  se  efectúa  sacra- 
mentalmente. Donde  no  existe  tal  ministerio  unificado,  no  hay  una 
expresión  visible  de  la  unidad  del  pueblo  de  Cristo  tal  como  existió 
en  la  época  en  que,  a partir  del  siglo  II  en  adelante,  el  minis- 
tro del  bautismo  y la  eucaristía  era  el  obispo  de  la  localidad  o alguien 
autorizado  por  él  para  reemplazarlo  en  su  condición  de  la  persona 
de  la  congregación  local,  que  es,  a su  vez,  la  manifestación  en  un 
lugar  dado  de  toda  la  Iglesia  católica.  Tal  desunión  debe  ciertamente 
involucrar  irregularidad  en  los  sacramentos,  en  el  sentido  de  que  su 
recepción  en  condiciones  de  desunión  es  anómala,  y un  obstáculo 
para  la  operación  del  Espíritu  de  Dios. 
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Bautismo  y unidad 

Hasta  dónde  puede  ser  llevada  la  desunión  sin  anular  de  hecho  la 
eficacia  de  los  sacramentos  como  signos  de  nuestra  unidad  en  Cristo, 
es  muy  difícil  decirlo.  Presumiblemente  la  primera  condición  necesaria 
para  la  comunión  sacramental  es  que  aquellos  que  tratan  de  edificarse 
por  esos  medios  en  el  Cuerpo  de  Cristo  concuerden  en  su  fe  en  él, 
y en  su  creencia  en  que  por  esos  medios  él  ha  de  mostrar  de  hecho 
su  actividad  de  gracia  hacia  ellos.  Aquellos  que  están  en  completo 
desacuerdo  sobre  las  cuestiones  fundamentales  de  la  fe,  poca  esperanza 
pueden  tener  de  realizar  una  comunión  en  Cristo  a través  de  los  sacra- 
mentos. Además,  parecería  que  aquellos  que  obstinadamente  quieren 
permanecer  en  estado  de  división,  en  tales  circunstancias  comerían 
y beberían  para  sí  la  condenación.  Dentro  de  estos  límites  parecería 
que  la  unificación  de  la  iglesia  internamente  dividida  de  los  bauti- 
zados podría  producirse  mediante  un  reconocimiento  de  la  unidad 
esencial  de  los  dos  sacramentos  y la  aplicación  a la  eucarisía  de  nuestro 
existente  reconocimiento  del  bautismo  de  unos  y otros. 

De  acuerdo  con  tal  concepto,  toda  tentativa  de  realizar  la  unidad 
visible  de  la  Iglesia  mediante  la  unificación  del  ministerio  es  un  esfuer- 
zo para  asegurar  una  expresión  más  plena  de  una  unidad  que  ya  existe 
parcialmente  por  virtud  del  bautismo,  y en  el  cual  ya  es  en  esa  medida 
una  realidad.  La  obtención  de  la  unidad  orgánica  es  sólo  un  ejemplo 
de  la  verdad  de  que  para  los  bautizados,  sea  como  individuos  o como 
Iglesia,  el  crecimiento  en  la  vida  cristiana  consiste  en  llegar  a ser  lo 
que  ya  son.  Lo  que  se  realiza  efectivamente  en  el  bautismo  y la  euca- 
ristía debe  ser  desarrollado  en  la  vida  detallada  del  individuo  y la 
comunidad.  A la  gracia  del  bautismo  debe  responder  la  fe  y las  obras 
prácticas  que  brotan  de  la  fe. 

Por  lo  que  hace  al  individuo,  he  dicho  poco  acerca  de  la  relación 
entre  la  fe  y el  bautismo.  En  la  enseñanza  del  Nuevo  Testamento 
ambos  van  inevitablemente  juntos,  y su  relación  no  es  problema.  Las 
dificultades  modernas  presentadas  por  el  bautismo  infantil  en  la  situa- 
ción pastoral  contemporánea  no  necesitan  ser  discutidas  aquí  en  vista 
del  tratamiento  completo  de  las  mismas  que  han  hecho  Cullmann  y 
otros.  Quisiera  solamente  agregar  que  el  bautismo  infantil  no  significa 
necesariamente  bautismo  “indiscriminado”;  que  su  justificación  teo- 
lógica se  aplica  solamente  a los  niños  de  los  creyentes  o aquellos  cuyo 
cuidado  y crianza  han  sido  encomendados  a creyentes;  y que,  si  es 
absurdo  administrar  el  bautismo  infantil  a niños  cuyo  ambiente  es 
pagano  o semipagano,  es  igualmente  absurdo  administrar  el  bautismo 
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de  creyentes  a aquellos  cuya  infancia  ha  sido  cristiana.  El  hecho  simple 
es  que  tales  personas  han  estado  en  la  Iglesia  y han  sido  miembros  de 
Cristo,  siendo  su  condición  de  miembros,  por  decirlo  así,  una  extensión 
de  la  de  sus  padres.  Separar  la  señal  exterior  de  la  manifiesta  realidad 
de  su  condición  espiritual  es  una  sinrazón.  Aunque  les  tocare  expe- 
rimentar una  violenta  “conversión”  en  algún  momento  de  su  vida,  esa 
experiencia  en  realidad  será,  aunque  en  el  momento  no  lo  reconozcan 
así,  una  comprensión  violenta  y súbita  de  que  ya  son  cristianos,  como 
si  llegaran  a ser  lo  que  realmente  siempre  fueron.  Su  “conversión” 
tendrá  algo  de  la  naturaleza  del  momento  en  que  un  pensador  re- 
suelve un  enigma  intelectual.  En  un  sentido  la  solución  es  nueva,  y, 
sin  embargo,  su  descubrimiento  a veces  toma  la  forma  de  un  recono- 
cimiento: “Realmente  siempre  lo  he  sabido”,  decimos.  Hay  mucho  de 
esto  en  toda  conversión.  Especialmente  en  el  caso  de  aquellos  que  han 
sido  de  Cristo  desde  la  niñez,  y lo  que  se  necesita  como  expresión  de 
su  consciente  respuesta  de  fe  es  la  confirmación , la  confirmación  de 
su  propia  aceptación  de  lo  que  ha  sido  suyo  desde  la  infancia,  y la 
confirmación  de  las  promesas  de  Dios  a ellos,  de  las  cuales  ya  han 
sido  beneficiarios.  Ellos  no  necesitan  el  bautismo,  sino  la  confirma- 
ción que,  en  alguna  forma,  es  esencial  para  la  teología  y la  práctica 
del  bautismo  infantil.  La  mayoría  de  las  objeciones  al  bautismo  infan- 
til surgen  de  las  dificultades  pastorales  de  una  situación  que  ha  sido 
enredada  durante  siglos  por  el  legado  de  supersticiones  pseudo-agus- 
tinianas  sobre  la  absoluta  necesidad  del  bautismo  y la  condenación 
de  los  niños  no  bautizados.  Es  realmente  una  situación  difícil,  pero 
intentar  resolverla  abandonando  del  todo  el  bautismo  infantil  sería 
solamente  permitir  que  las  dificultades  pastorales  nos  condujeran  a 
una  teología  mala,  en  último  término,  pelagiana;  y soluciones  de  esta 
índole  no  son  recomendables. 
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ALBRECHT  ALT  (1883-1956) 

por  J.  Alberto  Soggin 


El  día  24  de  abril  de  1956  falleció  en  Leipzig  (Alemania  oriental), 
donde  había  sido  profesor  de  Antiguo  Testamento  durante  los  últimos 
treinta  años,  Albrecht  Alt,  una  de  las  figuras  más  destacadas  entre  los 
estudiosos  de  la  materia  de  los  últimos  años1.  Se  acababa  así,  después 
de  una  enfermedad  que  en  el  último  año  le  había  ido  quitando  sus 
fuerzas  mejores,  una  vida  dedicada  enteramente  al  estudio  de  las  Escri- 
turas, con  el  fin  de  iluminar  los  varios  ambientes  en  que  sus  temas  se 
desarrollaron.  Es  difícil,  por  supuesto,  presentar  en  pocas  líneas  la 
obra  de  un  hombre  como  éste,  pero  ensayaremos  verla  a través  de  algunas 
de  sus  obras  más  importantes,  para  que  el  lector  pueda  familiarizarse 
al  menos  con  una  parte  de  su  pensamiento. 

Alt  escribió  pocos  trabajos  exegéticos,  su  campo  principal  fué  la 
historia  de  Israel  y de  los  pueblos  relacionados.  Sus  ensayos  (nunca 
escribió  libros)  están  ahora  al  alcance  de  todos,  ya  que  acaban  de  ser 
publicados  casi  todos  en  dos  volúmenes2  que  reúnen  los  folletos,  los 
artículos  de  revistas  y de  enciclopedias  etc.,  en  que  todo  este  material 
estaba  esparcido. 

Tres  trabajos  nos  parecen  merecer  particularmente  ser  señalados 
en  este  artículo,  por  ser  los  más  conocidos: 

1.  — El  “Dios  de  los  Padres ”3.  Es  hoy  cosa  reconocida  casi  univer- 
salmente que  el  origen  del  pueblo  de  Israel  se  funda,  históricamente, 
sobre  la  unión  de  sus  tribus  en  el  culto  común  a Yahvé.  Antes  de  esta 
época  tenemos  sólo  pre-historia  del  pueblo,  cuyos  datos  son  expresados 
en  aquellas  formas  literarias  llamadas  “sagas”  o “leyendas”  (esta  última 
palabra  no  en  el  sentido  que  comúnmente  se  le  da  de  “cuentito”);  estas 
formas  literarias  constituyen,  pues,  necesariamente  la  mayor  parte  de 
los  estratos  más  antiguos  de  los  libros  históricos.  Es,  por  supuesto,  im- 
posible sacar  de  estos  relatos  pre-históricos  primitivos,  datos  histórica- 
mente seguros  y acertados,  aunque  nadie  negaría  seriamente  el  funda- 
mento histórico  de  una  “saga”;  y,  sin  embargo,  si  queremos  saber  algo 


1 La  necrología  en  la  Theologische  Literaturzcitung  81  (1956)  c.  513  sgg. 

2 A.  Alt.5  Klcine  Schriftcn  zur  Geschichte  des  Volkes  Israel,  Munich  1953, 
2 vol. 

3 Per  Gott  dcr  Viiter,  Stuttgtrt  1929;  Kl.  Schriftcn  vol.  1 p.  1 sgg. 
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acerca  de  estos  tiempos,  el  único  material  que  tenemos  a nuestra  dispo- 
sición es  éste. 

Alt  se  pregunta  ahora:  ¿cuál  es  la  religión  de  los  patriarcas?  ¿Se 
trataba  de  algo  completamente  distinto  del  yahvismo  o de  un  movimiento 
que  preparaba  el  advenimiento  de  la  nueva  fe  de  Moisés?  No  cabe  duda 
que  una  parte  de  la  tradición  veterotestamentaria  identifica  los  dos  tipos 
de  fe,  pero  otras  dos  líneas  ciertamente  no,  subrayando  la  substancial 
diferencia  de  la  revelación  a Moisés  en  comparación  con  la  religión  anti- 
gua: ¿cuál  es  aquí  la  posición  más  segura? 

Alt  introduce  aquí  un  concepto  nuevo  de  divinidad,  que  llama  “el 
Dios  de  los  padres”  o “el  Dios  patrio”,  conocido  en  la  historia  de  las 
religiones  como  propio  para  una  divinidad  que  sigue  a uno  o más  indi- 
viduos, en  vez  de  ser  venerada  en  uno  o más  lugares;  ¿no  se  llama  rnuy 
a menudo  a Dios  “el  Dios  de  Abraham,  de  Isaac  y de  Jacob”?  ¿Qué 
relación  tenía,  pues,  éste  con  el  Yahvé  cuyo  nombre  es  revelado  a Moisés? 
Tenemos  dos  pasajes  que  nos  hablan  de  la  revelación  del  nombre  de 
Dios:  Ex.  3 y 6,  respectivamente  de  las  fuentes  “E”  y “P”.  El  primer 
pasaje  subraya  dos  factores:  por  un  lado  la  continuidad  de  la  revelación 
de  los  patriarcas  y de  Moisés  (Ex.  3:6),  por  el  otro  la  diferencia  sus- 
tancial de  la  misma,  expresada  con  el  nombre  nuevo  (Ex.  3:14).  El 
“sacerdotal”  en  Ex.  6 nos  ofrece  un  interesante  paralelo,  cuando  afirma 
explícitamente  la  novedad  absoluta  de  este  nombre  Yahvé,  desconocido 
por  los  patriarcas  (Ex.  6:3).  En  el  “Jehovista”  se  ignora  esta  etapa  im- 
portante en  la  historia  de  Israel:  según  él,  la  invocación  del  nombre  de 
Yahvé  empezó  con  la  generación  que  sigue  a Caín  (Gén.  4:26),  proba- 
blemente una  manera  diferente  para  afirmar  la  substancial  identidad 
del  culto  patriarcal  con  el  mosaico.  Sin  embargo,  la  identificación  entre 
Yahvé  y el  “Dios  de  los  padres”  operada  por  “E”  resulta  contradictoria 
y por  tanto  artificial:  si  Moisés  (Ex.  3:13)  se  presenta  al  pueblo  en  el 
nombre  del  Dios  de  los  padres,  el  pedido  de  mencionar  el  nombre  no  cabe 
de  ninguna  manera,  especialmente  si,  con  “J”,  tuviéramos  que  admitir 
la  identidad  de  las  dos  figuras,  patrocinada  también  por  “E”.  Alt  ve  así 
el  problema  del  autor:  quiere  identificar  a las  dos  figuras,  para  establecer 
una  solución  de  continuidad  entre  los  patriarcas  y Moisés  (hay  tradiciones 
que  admiten  la  diferencia  de  culto:  Jos.  24: 14,  pero  se  ve  enfrentado 
con  dos  tradiciones  diferentes,  en  tensión  recíproca.  El  “E”  dice  que 
se  trata  de  la  misma  figura  con  terminología  diferente,  pero  ¿no  se 
trata  en  este  caso  de  un  ensayo  (mal  logrado)  de  armonización  y nada 
más?  En  todo  caso  la  tensión  existe. 

No  cabe  duda  ninguna  de  que  la  gran  mayoría  de  los  pasajes 
acerca  de  la  religión  de  los  patriarcas  nos  habla  del  “Dios  de  tu  padre 
Abraham”,  Gén.  26:24;  o “de  mi  dueño  Abraham”,  Gén.  24;  o “de  tu 
padre  Abraham  y Dios  de  Isaac”,  Gén.  28:13;  o “Dios  de  mi  padre”, 
Gén.  31:5;  o “de  vuestro  padre”,  Gén.  31:29;  o “Dios  de  mi  padre,  el 
Dios  Abraham  y temor  de  Isaac”,  Gén.  31:42.  De  particular  importancia 
en  Gén.  31:53,  en  que  todas  las  versiones  críticas,  incluso  las  católicas, 
traducen  subrayando  la  paridad  entre  el  Dios  de  Abraham  y el  Dios 
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de  Najor,  señal  de  que  el  “tipo”  era  conocido  también  entre  otros 
pueblos  de  la  región.  Parece  por  tanto  claro  que  la  religión  de  los  patriar- 
cas se  expresaba  en  el  culto  de  un  Dios  relacionado  íntimamente  con  la 
persona  del  patriarca,  en  vez  que  con  un  santuario,  con  una  región  o un 
pueblo.  La  identificación  con  Yahvé  que  “J”  muy  a menudo  hace  no 
es  nada  más  que  un  anticipo  de  lo  que  haré  “E”  en  Ex.  3 (comp.  “J”, 
por  ej.,  en  Gén.  32:10). 

En  este  tipo  de  divinidad  Alt  coloca  los  otros  términos  como  el  de 
“Temor  de  Isaac”,  “Fuerte  de  Jacob”  (este  último  pasado  luego  a la 
poesía  hebrea).  Fundándose  luego  sobre  unos  ejemplos  nabateos  y pal- 
mirenos,  Alt  comprueba  la  difusión  del  tipo  del  “Dios  patrio”.  Llega 
hasta  suponer  que  cada  pariarca  tuviera  el  suyo  personal,  luego  reunidos 
todos,  posteriormente,  bajo  el  nombre  de  Yahvé. 

2.  — La  conquista  de  la  Palestina4.  Fué  Alt  el  primero  que  supo 
valorar  críticamente  la  diferencia  que  hay  entre  las  dos  tradiciones 
acerca  de  la  conquista:  la  primera  es  la  tradicional,  que  predomina  en 
el  libro  de  Josué,  en  que  las  doce  tribus  bajo  el  mando  del  sucesor  de 
Moisés  conquistan  en  bloque  la  Palestina  y se  la  dividen;  la  otra, 
que  nos  queda  sólo  en  pocos  y escasos  restos  en  el  mismo  libro,  nos 
habla  más  bien  de  una  infiltración  progresiva,  primeramente  en  los 
territorios  poco  o nada  poblados  de  las  selvas,  los  desiertos,  las  monta- 
ñas, por  parte  de  las  tribus  individuales,  que  sólo  después  de  mucho  tiem- 
po lograron  desalojar  a los  cananeos  de  sus  ciudades  fortificadas,  defen- 
didas por  los  carros  de  guerra:  Jos.  15:13-19;  16:10;  17:11-13  y otros 
pocos  más,  cuyo  paralelo  está  en  Jue.  1.  Lo  descrito  en  Jos.  1-12  además, 
en  realidad  corresponde  casi  exclusivamente  al  territorio  de  Benjamín, 
con  puntadas  al  Norte  y al  Sur. 

La  conclusión  de  Alt  es  que  se  trata  de  pocos  restos  de  una  tradición 
mucho  más  antigua  que  la  “oficial”,  luego  desaparecida  porque  la  “oficial” 
tomó  su  lugar.  La  tradición  más  antigua  representa  la  conquista  como 
algo  menos  dramático,  menos  guerrero,  ya  que  se  desarrolla  con  una  pau- 
latina penetración,  muchas  veces  pacífica;  e indirectamente  en  favor  de 
esta  tesis  está  el  hecho  de  que  el  territorio  de  Jos.  1-12  es  tan  reducido. 

3.  — El  derecho  hebreo 5.  Es  afirmación  tradicional  en  el  AT  que 
Moisés  recibió  de  Dios,  en  una  serie  de  actos  sucesivos  en  la  región  del 
Monte  Sinaí,  todo  el  derecho  que  encontramos  en  el  Pentateuco.  Sin  em- 
bargo, sabemos  también  que  las  investigaciones  literarias  nos  han  llevado 
a distinguir  varias  unidades  literarias,  por  ej.  el  Decálogo:  Ex.  20,  Deut.  5; 
el  “Libro  de  la  Alianza”:  Ex.  20:22-23,33;  el  “Código  de  Santidad”:  Lev. 
17-26;  las  leyes  del  Deuteronomio,  codificadas  desde  el  siglo  VII,  etc.  Para 
encontrar  una  solución  al  problema  de  los  orígenes,  Alt  renuncia  a las 


4 Die  Landnahme  der  Ismeliten  in  Palestina,  Lepzig  1925,  Kl.  Schr.  vol. 
I p.  89ss. ; Erwagungen  über  die  Landnahme  der  Israeliten  in  Palastina, 
FJB  35  (1939)  p.  8ss.,  El.  Scrh.  vol.  I,  p.  126ss. 

5 Die  Ursprünge  des  Israelitischen  Rechts  Leipzing  1934,  El.  Schr.  vol.  I, 
p.  278  sgg. 
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divisiones  que  comúnmente  se  hacen  en  los  libros  de  leyes,  para 
dividir  en 

a)  Normas  formuladas  casuísticamente.  Reúnen  toda  la  materia  de 
derecho  civil  y criminal  (menos  ciertas  excepciones,  como  veremos)  y se 
distinguen  por  su  intento  de  presentar  todos  los  “casos”  posibles  para  una 
determinada  materia.  Domina  el  estilo  condicional,  ya  que  la  oración  em- 
pieza preferiblemente  con  un  “si...”  o “cuando...”  o “en  caso  de...”; 
su  estilo  es  normalmente  en  tercera  persona;  su  orientación,  por  la  na- 
turaleza misma  de  la  materia  citada,  esencialmente  secular:  propiedad, 
esclavos,  robo,  riñas,  reses  que  acornean,  etc.  Interesante  es  que  no  hay 
ninguna  norma  de  derecho  sagrado  formulado  casuísticamente;  en  los 
pocos  casos  que  quedan,  se  reconoce  la  adición  posterior.  Estas  normas 
tienen  sus  paralelos  en  el  derecho  de  los  pueblos  del  antiguo  cercano 
Oriente,  fácilmente  reconocibles,  a pesar  de  las  modificaciones,  a veces 
sustanciales,  ocasionadas  por  las  adaptaciones  al  pensamiento  hebreo.  In- 
teresante es  que  falta  en  estas  normas  el  nombre  de  Yahvé,  mientras  que 
unas  pocas  veces  (Ex.  21:6,13;  22: 7s.)  tenemos  ha’eloim,  que  por  el 
artículo  gustaría  traducir,  no  por  “Dios”,  sino  por  “la  divinidad”.  Es 
probable  que  este  tipo  de  normas  fuera  encontrado  y aceptado  por  Israel 
en  Palestina,  aunque  nos  faltan  normas  cananeas  detalladas,  para  la  com- 
paración. 

b)  Normas  formuladas  apodícticamente.  Son  las  que  no  admiten  ex- 
cepciones ni  “casos”:  la  intención  del  culpable  es  ignorada,  el  hecho,  por 
haber  sido  cumplido,  produce  automáticamente  culpa  y castigo:  el  talión 
es  un  ejemplo  de  esta  forma  de  derecho.  A menudo  encontramos  estas 
normas  mezcladas  con  adiciones  casuísticas,  para  adaptarlas,  según  se 
ve  claramente,  a situaciones  más  desarrolladas.  Como  contenido,  se  trata 
típicamente  del  derecho  sagrado;  entran  en  esta  esfera  el  homicidio,  las 
heridas,  los  delitos  sexuales,  considerados  como  ofensas  directas  a Dios. 
Por  esto  es  que  no  hay  excepciones,  sino  sólo  el  talión.  Alt,  notando  su 
dureza  originaria  que  muy  bien  se  adaptaría  a la  vida  de  nómades  en  el 
desierto,  pone  su  origen  en  la  época  en  que  Israel  no  había  entrado 
definitivamente  en  Canáan,  una  fecha  que,  aunque  no  se  pueda  definir 
con  exactitud,  se  acerca  notablemente  a la  fecha  tradicional.  Trataríase, 
pues,  del  derecho  tradicional  de  Israel  (“Mosaico”),  cuyas  insuficiencias 
para  la  vida  sedentaria  fueron  compensadas  con  la  adición  de  normas 
casuísticas  de  Canaán.  Esto  explicaría,  a nuestro  parecer,  el  que  todo 
el  derecho  pasara  luego  a la  tradición  como  “ley  de  Moisés”. 

No  nos  hacemos  la  ilusión  de  que  este  breve  informe  haya  presentado 
suficientemente  a una  persona  como  Alt:  ojalá  pueda  animar  a muchos 
a leer  las  obras  citadas  y algunas  otras  también.  Quien  oye  las  descrip- 
ciones que  sus  discípulos  hacen  de  sus  clases  se  da  cuenta  de  que  un 
informe  como  éste,  por  mejor  hecho  que  pudiera  estar,  no  podría  dar 
más  que  una  pobre  idea  del  original.  Su  muerte  es  una  pérdida  lamentable, 
pero  nos  quedan  decenas  de  estudiantes  que  trabajaron  con  él  y que 
podrán  continuar  dignamente  su  obra,  aplicando  los  mismos  principios 
de  piedad  y de  objetividad  histórica  en  su  trabajo. 


EL  PENSAMIENTO  HEBREO  COMPARADO 


CON  EL  GRIEGO 


THORLEIF  BOMAN:  Das  hebrais- 
che  Denken  im  Vergleich  mit 
dem  Griechischen.  Ed.,  Got- 
tingen  1954. 

Jesús  y los  doce  hablaban  un 
dialecto  arameo  o hebreo,  su  mun- 
do era  la  Palestina,  su  cultura  la 
veterotestamentaria,  y sus  pensa- 
mientos se  movían  exclusivamente 
en  este  ambiente.  Sin  embargo,  la 
misión  entre  los  gentiles,  la  des- 
trucción de  Jerusalén  y la  separa- 
ción del  judaismo,  trasladaron  el 
centro  cultural  de  la  Palestina  al 
mundo  helenista:  el  cristianismo,  de 
religión  del  Cercano  Oriente,  llegó 
a ser  una  religión  europea;  así  es 
que  las  palabras  de  Jesús  nos  han 
sido  conservadas  en  griego,  aun- 
que es  cierto  que  no  fueron  pro- 
nunciadas en  este  idioma.  Sin  em- 
bargo, es  menester  notar  que  se 
trata  de  algo  más  que  el  traslado 
de  una  sede,  de  una  localidad  a la 
otra:  la  cultura  y la  lengua  griegas 
son  profundamente  diferentes  de  la 
hebrea,  diferencia  que  llega  hasta 
lo  más  profundo  de  la  vida  espiri- 
tual. Fué  así  como  Harnack  pudo 
decir  que  el  Evangelio  había  sido 
helenizado  y que  el  dogma  de  la 
Iglesia  es  el  producto  del  espíritu 
griego  sobre  el  terreno  neotesta- 


mentario.  Indispensable  es,  pues, 
investigar  las  diferencias  y las  afi- 
nidades de  los  dos  mundos. 

Se  ha  ensayado  explicar  las  pro- 
fundas diferencias,  considerando  a 
los  hebreos  como  “primitivos”  y a 
los  griegos  no,  pero  la  explicación 
resultó  ser  falaz:  Homero  y el  “J” 
sin  duda  pertenecen  al  mismo  pe- 
ríodo “primitivo”  de  la  historia  de 
sus  pueblos,  pero  ya  encierran  una 
gran  parte  de  las  idiosincrasias  que 
el  idioma  y el  pensamiento  asumi- 
rán siglos  después,  en  que  cierta- 
mente no  cabe  la  palabra  “primi- 
tivo”. Otros  han  definido  el  pen- 
samiento griego  como  “estático”  y 
el  hebreo  como  “dinámico”,  pero 
la  exactitud  de  esta  definición  es 
menguada  por  el  empleo  del  térmi- 
no “estático”  que  para  nosotros  en- 
cierra un  concepto  negativo,  como 
estancado,  paralizado.  Mejor  es, 
pues,  emplear  para  el  pensamiento 
griego  el  término  de  “armónico” 
contrapuesto  a la  dinamicidad  he- 
brea, conceptos  que,  como  se  ve,  no 
sólo  no  se  excluyen  como  muchos 
han  querido,  sino  que  más  bien 
pueden  complementarse. 

Esta  diferente  manera  de  pensar 
nos  enfrenta  desde  la  gramática: 
en  hebreo  aun  aquellos  verbos  que 
expresan  situación,  condición,  de- 
muestran una  naturaleza  netamente 
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dinámica  en  cuanto  su  sentido  pri- 
mero siempre  es  “llegar  a la  con- 
dición o situación”:  por  ej.  qüm  sig- 
nifica “pararse”  y “estar  parado”; 
camad  es  “acercarse”,  “quedarse 
parado  delante  de”  y luego  “ser 
siervo”.  Lo  que  para  los  griegos  y 
para  nosotros  parecería  contradic- 
torio, no  lo  es  para  el  hebreo:  la 
situación  o la  condición  no  son  na- 
da más  que  el  resultado  de  un  pro- 
cedimiento que  ha  llevado  a esta 
situación  o condición.  Asi,  mien- 
tras que  el  verbo  “vivir,  habitar” 
en  griego,  y para  nosotros,  está  ín- 
timamente relacionado  con  la  vi- 
vienda, para  el  hebreo  se  relaciona 
con  la  persona  que  llega,  se  detie- 
ne y puede  marcharse.  Y a menu- 
do un  tercer  sentido  se  añade  a 
los  dos  citados,  el  de  “actuar  en 
la  condición  de”:  ej.  el  verbo  za- 
qén  es  envejecer,  ser  viejo  y fi- 
nalmente comportarse  como  un 
viejo.  Y hasta  el  verbo  “ser”  tiene 
un  sentdio  dinámico,  teniendo  pri- 
meramente el  sentido  de  “hacer- 
se”, “llegar  a ser”,  “devenir”.  El 
hebreo  no  conoce  términos  como 
“ser”  y “esencia”  en  sentido  abs- 
tracto, sino  sólo  concreta  y diná- 
micamente, como  expresión  de  la 
persona  que  “es”  sólo  en  cuanto 
vive  y actúa.  La  importancia  que 
esto  tiene  para  el  concepto  de  Dios 
es  evidente:  Dios  “es”  en  cuanto 
actúa,  dirige,  interviene  en  la  his- 
toria concreta  (Salmo  10:4;  14:2; 
53:2;  etc.).  No  hay  realidad  para 
el  hebreo  que  no  se  exprese  en 
una  actuación,  en  obras.  También 
la  realidad  de  las  cosas  del  mundo 
se  mide  en  cuanto  son  creadas, 
producen  efectos,  pasan  (Is.  41: 
15ss;  51:6;  Job  14: 18ss;  Salmo 

18:8;  114:4;  Nah.  1:5).  El  interés 
del  griego  se  concentra  especial- 


mente hacia  lo  que  “es”  estática- 
mente, quedando;  lo  demás  es  sólo 
una  ilusión  de  los  sentidos,  “lo  que 
no  es”  según  los  eleatas.  Heráclito 
de  Efeso,  con  su  panta  rei. 
todo  corre  (comp.  un  heracliteo  en 
el  Teeteto  de  Platón),  es  una  fi- 
gura aislada  a quien  el  idioma  no 
le  da  una  terminología  apta  para 
expresarse  de  manera  sencilla  y 
comprensible.  Platón  abandona  la 
tesis  extrema  de  los  eleatas,  man- 
teniendo, sin  embargo,  que  el  mun- 
do superior  de  las  Ideas  lo  es  tam- 
bién cualitativamente,  y éste  es  el 
mundo  inmóvil.  Es,  sin  embargo,  el 
filósofo  que  más  se  acerca  al  pen- 
samiento bíblico,  y esto  explica 
su  influencia  sobre  los  padres  de 
la  Iglesia,  especialmente  Agustín. 
Llamar  a su  Dios  “estático”  sería 
evidentemente  un  agravio,  pero 
por  más  que  se  parezca,  su  distan- 
cia del  mundo  bíblico  se  nota  en 
seguida  por  la  armonía  de  este 
Dios  y la  dinamicidad  del  Dios 
del  Antiguo  Testamento,  que  se- 
ría inconcebible  en  Platón.  Inte- 
resante es,  sin  embargo,  que  el  AT 
y Platón  consideran  a la  Nada  co- 
mo algo  netamente  malo  y nega- 
tivo, no  como,  por  ej.,  el  budismo. 

La  estética  hebrea  también  se 
nos  presenta  en  manera  muy  rara, 
por  falta  de  la  distinción,  funda- 
mental para  nosotros,  entre  mate- 
ria y forma.  El  hebreo  se  interesa 
por  el  cómo  está  hecho  un  objeto, 
para  qué  sirve,  cómo  obra,  pero 
nunca  por  su  “forma”,  término  que 
el  idioma  ni  siquiera  tiene.  Es  in- 
evitable pues  que  no  sepamos  qué 
aspecto  tenía  el  arca  (Gén.  6,14ss), 
ni  el  tabernáculo  en  el  desierto 
(Ex.  25  a 28),  ni  el  templo  salo- 
mónico (l9  Reyes  6-7,  comp.;  I9 
Crón.  l:18ss). 
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El  hebreo  que  observe  un  edifi- 
cio o una  construcción  cualquiera 
se  pregunta  con  qué  se  hizo,  para 
qué  sirve,  etc.,  exactamente  “como 
el  ama  de  casa  no  se  contenta  con 
el  sabor  o el  aspecto  de  un  dulce, 
sino  que  quiere  conocer  los  ingre- 
dientes y el  método”...  Lo  mismo 
vale  para  el  hombre:  la  Kalagathía 
hebrea  (compr.  las  insuficientes 
descripciones  de  José,  Saúl,  David, 
Absalón,  etc.)  tiene  criterios  muy 
diferentes  de  los  nuestros  y nunca 
sabremos  qué  aspecto  teníian  los 
personajes.  Un  solo  libro  parece 
constituir  una  excepción:  el  Can- 

tar de  los  Cantares,  pero  ¿qué  po- 
demos decir  acerca  de  las  descrip- 
ciones de  las  partes  del  cuerpo  de 
la  mujer  cantada?  Los  términos  de 
torre,  muros,  fortaleza,  etc.,  aplica- 
dos al  cuello,  los  pechos,  la  nariz, 
no  nos  indican  nada,  si  los  toma- 
mos en  serio.  Pero  si  pensamos,  en 
virtud  de  lo  antedicho,  que  quizás 
no  se  describe  el  aspecto,  sino  las 
cualidades  de  una  persona,  enton- 
ces todo  se  hace  claro:  indican  es- 
tos términos  raros  las  virtudes  de 
la  esposa,  comparada  a una  forta- 
leza que  “se  rinde”  sólo  frente  al 
esposo;  y así  la  comparación  del 
esposo  con  jardines  o animales  do- 
mésticos nos  habla  de  su  riqueza, 
operosidad,  fecundidad.  Lo  bello  es 
pues  para  el  hebreo  lo  que  sirve 
mejor  a su  fin,  sin  ninguna  consi- 
deración estética  como  para  el 
griego  (compr.  el  Banquete  de  Pla- 
tón) y para  nosotros. 

No  teniendo  el  concepto  de  “for- 
ma”, todo,  persona  u objeto,  es  ma- 
teria para  un  fin  y nada  más.  El 
hombre  en  Gén.  2 es  polvo  com- 
binado para  ser  hombre,  un  vaso 
es  lo  mismo,  pero  con  otro  fin. 
También  los  antropomorfismos  (que 


no  desaparecen  con  el  progreso,  si- 
no que,  menos  en  “P”,  aparecen 
con  más  frecuencia)  no  son  nada 
más  que  representación  de  Dios, 
obrando  para  un  fin,  asumiendo 
materia  para  cumplir  con  una  ta- 
rea. En  este  caso,  la  griega  y la  he- 
brea parecen  dos  mentalidades  in- 
conciliables, pero  no  es  así:  en  Col. 
1:15  vemos  cuán  fructífera  puede 
ser  una  síntesis:  Cristo  es  imagen 
de  Dios;  para  el  que  interprete  he- 
lénicamente, nos  revela  al  Dios 
trascendente  e invisible;  pero  en 
hebreo,  al  Dios  que  obra  y actúa: 
dos  interpretaciones  que,  como  se 
ve,  se  completan  muy  bien. 

Ya  desde  hace  tiempo  se  ha  he- 
cho observar  otra  diferencia  entre 
las  dos  maneras  de  pensar:  el  he- 
breo piensa  “temporalmente”  y el 
griego  “espacialmente”.  Lo  que  es- 
to significa  se  ve  en  otra  compara- 
ción más  de  las  dos  gramáticas. 
¿Cómo  indicamos  nosotros  el  tiem- 
po en  los  verbos?  Como  los  griegos, 
llamamos  “presente”  al  tiempo  en 
que  nos  hallamos,  futuro  a lo  que 
está  por  delante,  pasado  a lo  que 
hemos  dejado  atrás,  incluyendo  los 
tiempos  pasados  con  sus  matices. 
Sin  embargo,  nótese:  ¡estamos  mi- 
diendo el  tiempo  sirviéndonos  de 
conceptos  que  más  bien  se  refieren 
al  espacio:  aquí,  detrás  y delante 
de  nosotros!  No  es  exacto,  pues, 
decir  que  el  mundo  griego  conoce 
sólo  el  tiempo  cíclico:  en  la  gra- 
mática conoce  también  el  tiempo 
lineal-geográfico.  Pero  esta  mane- 
ra de  conjugar  los  verbos  falta 
completamente  en  hebreo:  no  hay 
presente,  pasado  y futuro,  sino  sólo 
formas  que  expresan  si  la  acción 
está  o no  cumplida,  y esto  basta 
para  explicar  las  dificultades  de 
traducción  que  a menudo  se  pre- 
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sentan.  Por  eso  en  hebreo  un  suce- 
so no  es  presente,  pasado  o futuro, 
sino  cumplido  o en  vía  de  cumpli- 
miento, pero  siempre  una  totalidad 
indivisible;  lo  que  importa  es  la 
relevancia  del  hecho,  y un  aconte- 
cimiento de  la  prehistoria  o de  la 
escatología  puede  ser  importantísi- 
mo y por  tanto  “presente”  según 
nuestra  manera  de  pensar,  en  la 
realidad  de  los  lectores  o escrito- 
res. Fácil  es  para  el  hebreo  hablar 
en  términos  de  “contemporanei- 
dad”, un  concepto  que  nosotros  tan 
difícilmente  formamos  sólo  des- 
de Kierkegaard  (“Contemporanei- 
dad con  Cristo”). 

Griegos  y hebreos  miden  el  tiem- 
po por  medio  de  los  astros.  Pero 
cabe  destacar  en  seguida  que  los 
griegos  (y  nosotros)  piensan  en  su 
posición;  comp.  ya  desde  la  Ilíada 
(II  v.  412),  la  oración  de  Agamen- 
non: 

“Júpiter  altísimo  

No  dejes  hundirse  el  sol  ni  acer- 
carse la  oscuridad  de  la  noche, 
Hasta  que  no  haya  echado  de 
su  altura  la  casa  de  Príamo...” 

“Hundirse”  y “acercarse”  son  tér- 
minos geográficos  debidos  a la  ob- 
servación. Ahora  bien,  ¿cómo  lo 
hace  el  hebreo?:  Neh.  7:3:  “hasta 
que  el  sol  caliente”  no  me  habrán 
de  abrir  las  puertas  de  Jerusalén 
(comp.)  I9  Sam.  11:3;  2^  Sam. 

4:5;  Gén.  18:1.  Pero  cabe  comparar 
Jos.  10:12  con  el  citado  pasaje  ho- 
mérico. Aquí  lo  que  cuenta  es  el 
efecto  del  sol  para  la  batalla,  la  luz, 
y no  su  posición.  El  AT  habla  de  la 
posición  o del  curso  de  los  astros 
sólo  para  señalar  su  gloria:  Salmo 
19:6ss.  No  conoce  el  hebreo  un  mo- 
vimiento cíclico-espacial,  sino  sólo 


una  sucesión  rítmica:  día  y noche, 
calor-frío,  tierra-hombre-tierra.  Y 
un  número  de  años  suficiente  es 
una  “generació6n”  (dór).  Inútil  e 
imposible  es  pues  discutir  si  los  he- 
breos tuvieron  una  concepción  cícli- 
ca o lineal  del  tiempo,  por  la  pro- 
blematicidad  de  traducir  categorías 
de  sensación  en  términos  geomé- 
tricos. 

El  hecho  de  que  el  hebreo  no  ' 
conozca  la  “forma”  nos  plantea  otro 
problema  acerca  del  espacio:  el  lí- 
mite, que  para  nosotros  es  la  línea 
imaginaria  que  divide  dos  o más 
territorios,  es  para  el  hebreo  la  ex- 
tremidad de  uno  solo.  Nada  mejor 
pues  para  el  hebreo  que  hablar  de 
“los  límites  de  la  tierra”  para  en- 
tender su  totalidad  (Is.  41:5).  Tam- 
poco sabe  el  hebreo  indicar  figuras 
geométricas,  ni  sabe  comparar  un 
objeto  con  otros,  ya  que  no  puede 
fijarse  en  ellos  objetivamente;  has- 
ta falta  en  la  gramática  una  com- 
paración en  nuestro  sentido  de  la 
palabra:  el  comparativo  se  expresa 
con  min  que  es  literalmente  “a  lo 
lejos  de...”.  Saúl  es  así  más  alto, 
a lo  lejos  de  todo  el  pueblo,  de  una 
cabeza:  no  comparación  estético- 

objetiva,  sino  dinámica.  También 
falta  una  palabra  como  “cosa”  que 
comprende  en  su  sentido  más  es- 
tricto los  objetos  y en  su  sentido 
más  amplio  los  asuntos.  A menu- 
do traducimos  dáhar,  palabra,  por 
asunto,  pero  para  “cosa”  tenemos 
sólo  “utensilio”  (keli). 

Tenemos  pues  delante  de  nos- 
otros, dos  formas  de  acercamiento 
a la  realidad:  la  griega,  objetiva, 
independiente  del  objeto  que  con- 
templa, la  hebrea,  subjetiva,  que 
vive  y experimenta  dentro  y con 
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el  objeto;  la  primera  nos  da  per- 
suasión, la  segunda  certidumbre 
subjetiva.  Y no  se  trata  de  dos  mé- 
todos que  se  excluyen,  siendo  sólo 
el  griego  “pensamiento”:  el  método 
lógico-objetivo  es  el  de  la  esfera 
filosófica  y científica  en  que  hay 
que  obrar  sintética  y sistemática- 
mente; el  segundo  es  el  de  la  esfera 
religioso-ética,  en  que  vale  el  mé- 
todo analítico-subjetivo.  Cada  uno 
es  indispensable  en  su  esfera,  pero 
la  síntesis  se  hace  necesaria  para 


el  hombre  moderno:  si  el  creyen- 
te quiere  expresarse  racionalmente, 
tendrá  que  servirse  del  lenguaje 
“griego”,  si  el  filósofo  habla  de  fe 
o de  ética,  deberá  hacerlo  según  el 
modo  “hebreo”.  Y sería  ceguera  o 
deshonestidad  creer  (o  en  el  segun- 
do caso  fingir  creer)  que  la  extir- 
pación del  “hombre  platónico”  sig- 
nificaría una  victoria,  aunque  par- 
cial, del  evangelio  en  el  Occidente. 

J.  A.  SOGGIN. 
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